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Un essere immenso appare a un uomo tutto teso verso 
l'essenza delle cose e gli domanda cosa voglia «udire e 
vedere e poi apprendere e conoscere grazie alla contem- 
plazione». È Poimandres, il Nous del dominio assoluto. 
Il suo interlocutore gli risponde: «Voglio essere istruito 
intorno agli esseri, comprenderne la natura e conosce- 
re dio». Tutto, allora, gli si svela, tutto si trasforma in 
una luce serena e gioiosa della quale egli si innamora. 
Cosi inizia il primo Trattato, il Pozzandres, del Corpus 
Hermeticum: una delle raccolte di testi più fortunate e 
influenti che la tarda antichità ci abbia lasciato. La sua 
storia ὃ essa stessa un'avventura. Già attribuita al «tre 
volte grande» («trismegistos», appunto) Ermes -- il dio 
della scrittura, dell'astrologia e dell'alchimia che risul- 
ta dall'associazione, presente sin da Erodoto, della di- 
vinità greca con l'egizio Thoth — essa è ritenuta antica 
quanto se non più di Mosè, e interpretata come prefi- 
gurazione del Cristianesimo. In realtà, la redazione dei 
testi sembra risalire ai secoli fra il I e il IV della nostra 
éra, mentre una parte, l'Asclepzus — un trattato di ma- 
gia che riporta le pratiche dei sacerdoti egizi — circola 
già nel Medioevo occidentale nella traduzione latina ri- 
tenuta di Apuleio. Ma nel 1460 l'originale greco giun- 
ge nelle mani di Cosimo de' Medici, che ordina subito 
a Marsilio Ficino di dimenticare Platone e dedicarsi al 
Corpus. Ficino completa l'opera nell'aprile del 1463 e 
riceve come compenso una villa a Careggi. Nel Seicen- 
to, la paternità e la vetustà dell'opera sono infine demo- 
lite, a colpi di filologia, da Isaac Casaubon. Per secoli, 
Ρετὸ, la sua influenza é fondamentale: da Pico della Mi- 
randola a Hieronymus Bosch, da Pieter Bruegel a John 
Milton, da Giordano Bruno a Isaac Newton, e più tardi 
ancora sino a William Blake, artisti e intellettuali col- 
tivano l'ermetismo. Ermete trova il suo posto persino 
sul pavimento del Duomo di Siena. Ed é certo diffici- 
le resistere al fascino della sua rivelazione segreta, nel- 
la quale teologia e cosmologia si mescolano allo studio 
dell'uomo e alla dottrina dell'anima, dove demonolo- 
gia e astrologia si fondono. Dove si parla del Principio 
e della Fine, e si prospetta una via di Salvezza. 

La Fondazione Valla pubblica La rivelazione segreta di 
Ermete Trismegisto in due volumi, il primo dei quali con- 
tiene, oltre ai Trattati tradizionali, anche le Definizioni 
armene e gli Estratti di Stobeo. 


Paolo Scarpi insegna storia delle religioni e religioni 
del mondo classico nell’Università di Padova. Le sue ri- 
cerche si rivolgono alle religioni del mondo antico, alla 
mitologia e alle sue persistenze nel pensiero moderno, 
all'ermetismo, alla simbologia dei comportamenti ali- 
mentari. Oltre a numerosi saggi su questi temi, ha pub- 
blicato La fuga e il ritorno. Storia e mitologia del viaggio 
(1992) e Il senso del cibo (2005). Ha contribuito al pri- 
mo volume della Storia delle religioni (1994) con «Le 
religioni preelleniche di Creta e Micene» e «La religio- 
ne greca», e al Manuale di storia delle religioni (1998) 
con «Le religioni del mondo antico: i politeismi». Per 
la Fondazione Valla ha curato l'edizione di Apollodo- 
ro, I miti greci (1996), e i due volumi de Le religioni dei 
misteri (2002). 


In sopracoperta: 

Giovanni di Stefano, Ermete Trismegisto contemporaneo di Mosè 
Siena, pavimento del Duomo (1488) 
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INTRODUZIONE 


L'universo degli ermetici 


... se la voce tua sarà molesta 
nel primo gusto, vital nutrimento 
lascerà poi, quando sarà digesta. 


Dante, Paradiso XVII 130-2 


I 
Un fenomeno carsico 


In Ragtime, un romanzo degli anni Settanta ambientato negli Stati 
Uniti degli inizi del Novecento, E.L. Doctorow! racconta l'incon- 
tro tra Henry Ford, il fondatore dell’industria automobilistica a- 
mericana, e un ricco mecenate, Pierpont Morgan, episcopaliano, 
che aveva fatto edificare a New York, per i suoi confratelli, la cat- 
tedrale di San Giovanni Battista nella 110° Strada Ovest. «Le stive 
delle ... navi» di Morgan «erano piene di quadri, di manoscritti ra- 
ri ... Sfogliava i testi miniati di rare Bibbie medievali, come per rac- 
cogliervi la polvere della Città di Dio. Pensava che c’era qualcosa 
d'altro, oltre ciò che lui conosceva, doveva essere nel passato ... 
Studiò i geroglifici. Una sera uscì dal suo albergo al Cairo e viaggiò 
per sette miglia ... fino alla Grande Piramide. Alla chiara luce luna- 
re ascoltò da una guida indigena l’oracolo del divino Osiride, se- 
condo cui vi è una sacra tribù di eroi, ... proveniente dagli dèi, ... 
generata in ogni epoca per aiutare l'umanità. Quest'idea lo colpi. 
... Al suo ritorno in America ... cominciò a pensare a Henry Ford. ... 
Nell'uso che Ford sapeva fare degli uomini» Morgan «vedeva una 
reincarnazione dello spirito faraonico. ... Aveva studiato delle foto- 
grafie del fabbricante di automobili, e vi aveva scorto una straordi- 
naria rassomiglianza con Seti I, il padre del grande Ramesse, e la 
mummia meglio conservata. ... Morgan, rivolto a Ford, disse: ... 
"Questo ... è un in-folio di uno dei primi testi Rosacroce, Le Nozze 
chimiche di Christian Rosenkreutz ... Erano degli alchimisti cristia- 
ni del Palatinato del Reno ... Siamo ai primi del Seicento. Questi 
grandi saggi sostenevano l’idea di una magia eterna di cui dispor- 


' 1974; trad. it. Milano 1976 e 1982 (da cui si cita), pp. 119-20, 124-5. 
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rebbero certi uomini di ogni epoca per il bene dell'umanità. La de- 
nominazione latina è prisca theologia, conoscenza segreta. ... Que- 
st'idea di una conoscenza segreta non é soltanto dei Rosacroce. 
Sappiamo che a Londra, alla metà di quel secolo, esisteva una so- 
cietà chiamata il Collegio Invisibile. I suoi membri si diceva fosse- 
ro appunto i depositari di quella magia benefica ... Lei natural- 
mente non conosce gli scritti di Giordano Bruno ... I miei studiosi 
... mi hanno trovato le tracce di quest'idea, e di varie misteriose or- 
ganizzazioni che l'hanno sostenuta nel tempo, nella maggior parte 
delle culture del Rinascimento, nelle società medioevali, e nell'an- 
tica Grecia. ... La primissima allusione a questa gente speciale ... ci 
é pervenuta attraverso i Greci, negli scritti tradotti del sacerdote 
egizio Ermete Trismegisto. E Ermete che ha dato il nome a questa 
scienza occulta, che è chiamata appunto ermetica”.» 

Da un contesto che non sembra avere motivi per evocarlo, da 
un'America degli inizi del Novecento, affiora cosi, in maniera esplici- 
ta, l'ermetismo. Forse é solo la smisurata ricchezza di Morgan e di 
Ford che permette loro di discutere di aldilà e di immortalità. Ma 
l'attenzione che l'ermetismo ha sempre suscitato, le prospettive che 
apriva ai suoi seguaci avevano forse poco a che fare con il possesso di 
ricchezze materiali, anche dopo Riforma e Controriforma, anche do- 
po la rivoluzione scientifica di Copernico, Galileo e Keplero, anche 
dopo il Discours sur la méthode di Descartes. Se Copernico, Galileo e 
Keplero spostano irrevocabilmente centro e orizzonte cosmologico, 
e fanno della terra un satellite del sole, Cartesio, proclamando pru- 
dentemente la sublimità della teologia di fronte alla «debolezza» del- 
le proprie argomentazioni e dei propri «ragionamenti», da quella ri- 
voluzione prendeva le distanze cosi come dalle «false scienze», 
rnentre affermava di non essersi mai lasciato irretire né dalle promes- 
se di un alchimista né dalle predizioni di un astrologo né dalle impo- 
sture di un mago. In questo modo l'anima, cuore delle speculazioni 
ermetiche, veniva abbandonata al controllo dei moralisti, laddove la 
natura era ricondotta sotto il dominio dei «filosofi naturali». 

Dopo che il 17 febbraio del 1600, a Roma, venne arso vivo in 
Campo dei Fiori anche Giordano Bruno, il quale ne Gli eroici furor: 
(II 1)! aveva ricordato la cognatio e la consortio di uomini e dèi 


! Cito da G. Bruno, Dialoghi filosofici italiani, a cura di M. Ciliberto, Milano 2000, 
p. 879. 


INTRODUZIONE XIII 


dell'Ascleprus (cap. 23), e che sempre dell’Asclepius (cap. 24)!, nel 
dialogo III dello Spaccio de la bestia trionfante? aveva evocato l Egit- 
to imago caeli, il ruolo divinatorio delle statue e la desolata apocalit- 
tica profezia del destino che avrebbe travolto lo stesso Egitto; da 
quel momento in poi, la storia dell'ermetismo e del suo tessuto dot- 
trinario rivela tortuose trasformazioni e mimetizzazioni. È un arco 
di tempo che vede da una parte la Corona inglese tormentata dallo 
scontro con il movimento puritano, e dall'altra un'Europa che nei 
primi decenni del secolo XVII attraversa una crisi che sfocerà nella 
guerra dei Trent'anni. 

In questo periodo, il pensiero scientifico comincia a seguire 
percorsi che lo condurranno lentamente a guadagnare un'autono- 
mia pressoché assoluta da ogni ipoteca teologica, ed é in questo 
clima che si forma forse la più curiosa serie di testi ispirati all'er- 
metismo, senza che per questo essi siano direttamente dipendenti 
dalle dottrine ermetiche. Sono i testi rosicruciani, di cui il primo 
appare a Kassel, nel 1614; un piccolo manifesto di circa trentotto 
pagine in tedesco, la Fama fraternitatis dell «ordine lodevole della 
Croce di rosa», che contiene una critica nei confronti della degra- 
dazione spirituale dell'Europa e insieme una sorta di profezia che 
annuncia una possibile redenzione attraverso una scienza spiri- 
tuale universale. L'anno successivo, la Fama fraternitatis conosce 
una ristampa a Francoforte, con l'aggiunta di un nuovo testo ano- 
nimo in latino, la Confessio fraternitatis, dove si riconosce che il 
periodo storico é entrato astrologicamente sotto il segno di Mer- 
curio, il signore della parola, ma anche il governatore dell'omoni- 
ma sfera astrale. L'anno seguente, il 1616, vede la luce un altro 
documento, Le nozze chimiche di Christian Rosenkreutz, in tede- 
sco. E una sorta di romanzo barocco a carattere iniziatico, che de- 
scrive sette giorni della vita di Christian Rosenkreutz, a comincia- 
re dal giorno di Pasqua: vi si narra il matrimonio, la decapitazione 
e la resurrezione del re, ma vi si descrive anche l'apparizione di 
una splendida donna, in veste blu costellata di stelle d'oro, il cui 
abbigliamento può ricordare quello dei sacerdoti egizi di cui parla 
Plutarco (de Iside et Osiride 352 d), ma soprattutto quello con cui 


! Peraltro già oggetto delle dure critiche di Agostino, per cui ved. fr. 32 (nel vol. II, 


I percorsi dell'ermetismo), che quasi certamente G. Bruno non ignorava. 
° Ibid., p. 637. 
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la dea Iside appare al novizio Lucio nelle Metamorfosi di Apuleio 
(XI 3-4). Si tratta in ogni caso di un testo idealmente cristianocen- 
trico, in cui le metafore alchemiche concorrono a rappresentare 
l'unione sacra del Cristo con la sua Chiesa e di Dio con la sua 
creazione. Autore delle prime due opere, a cui probabilmente 
contribuirono anche altre mani, sembra essere stato Tobias Hess 
(1568-1614), un medico con spiccata passione per l'esoterismo. 
Certa è invece l'attribuzione de Le nozze chimiche di Christian Ro- 
senkreutz a Johan Valentin Andreae (1586-1654), che durante la 
sua vita dovette difendersi dai sospetti delle autorità protestanti, 
persuase di aver individuato in lui l'autore del romanzo. 

Venuto meno progressivamente il ruolo dell'astrologia, che nel 
corso del XVI secolo e per parte del XVII era stata, a torto o a ra- 
gione, la «regina delle scienze», all'ermetismo restava un nesso con 
l'alchimia, da una parte, e con la prospettiva medica paracelsiana 
dall'altra: questa, in palese rotta di collisione con la tradizione ga- 
lenica, si era orientata a introdurre «medicine chimiche» e aveva 
trovato nello stesso tempo nell'alchimia uno strumento di cono- 
scenza dell'uomo, del mondo e del creatore medesimo. Lentamen- 
te la dottrina ermetica andava traducendosi sempre più in una sor- 
ta di messaggio spirituale esoterico che favori il sorgere di società 
segrete e il diffondersi di un'idea irenica che sembra anticipare 
l'umanesimo dei Lumi. Più o meno in coincidenza con la diffusio- 
ne delle idee rosicruciane, un duro colpo al sapere conservato nei 
trattati ermetici, non meno grave di quello prodotto dalla nuova 
meccanica celeste, sarà inferto da un filologo calvinista ginevrino, 
Isaac Casaubon, che nel 1614 dimostra che i testi del Corpus Her- 
meticum non sono anteriori ai primi secoli dell'era volgare. 

Nel corso del secolo XVII, mentre ancora le scienze della natu- 
ra non avevano assunto uno statuto epistemologico definitivo, 
quello che conosciamo come ermetismo pare subire una estrema 
metamorfosi e avviarsi verso i sentieri della mistica, da una parte, e 
della letteratura visionaria, dall'altra, accompagnato da una produ- 
zione iconografica e pittorica carica di valori simbolici più o meno 
esplicitamente ermetici’. Vale almeno la pena di rammentare, tra il 
XV e il XVI secolo, a partire dall'Ermete Trismegisto di Giovanni 


! Ved. Faivre 1992, pp. 83-5; Faivre 1995, pp. 127-80. 
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di Stefano raffigurato sul pavimento del Duomo di Siena (del 
1488), le opere di Hieronimus Bosch e di Pieter Bruegel, e poi la 
Natura che rimprovera l’alchimista errante di Jehan Perréeal, sem- 
pre del XVI secolo, e due dipinti del XVII secolo, la Madonna Al- 
chimistica, conservata nella chiesa di Saint Maurice, a Reims, in 
Francia, e la pala della principessa Antonia di Württemberg nota 
come Turris Antonia, a Bad-Teinach. Ermete Trismegisto gode 
ugualmente del primo posto nel’ A;mpbitbeatrum Sapientiae Aeter- 
nae solius uerae ..., di Heinrich Khunrath!. A sua volta il viaggio 
dell'anima verso dio descritto da Angelo Silesio (pseudonimo di 
Johannes Scheffler) nel suo Cherubinischer Wandersmann, del 
1657, sembra evocare la psicanodia del Pozmandres. Così pure il 
paradiso «mistico», accanto a un paradiso come luogo, di cui parla 
l'inglese Jane Lead, in The Laws of Paradise del 1695, pare risentire 
delle dottrine ermetiche. John Donne, da parte sua, poeta e predi- 
catore di famiglia cattolica, divenuto in seguito ministro anglicano 
e decano della cattedrale di San Paolo a Londra, ha lasciato un poe- 
ma dedicato alla metempsicosi (The Progress of tbe Soule, 1601). 
Lo stesso John Milton, nel Perseroso, poemetto pubblicato nel 
1631, contempla la luce insieme a Ermete, il «tre volte grande», e 
apre il terzo libro del Paradise Lost con una invocazione e una sorta 
di inno alla luce, dove è difficile non riconoscere un modello erme- 
tico. Più tardi, tra Settecento e Ottocento, le visioni di William 
Blake evocheranno esplicitamente le dottrine ermetiche?. Era una 
poesia visionaria che discendeva in parte dalle dottrine non meno 
visionarie di Emanuel Swedenborg (1688-1772), il cui pensiero nel 
1766 fu oggetto delle critiche di Kant in I sogni di un visionario 
spiegati con i sogni della metafisica (Träume eines Geistersehers, 
erläutert durch Träume der Metaphysik). 

Con il secolo XVII si consuma la frattura tra l'ermetismo e il 
sapere diffuso, che anticipa la successiva rottura con il sapere 
quantitativo delle scienze della natura. Si afferma una forte spinta 
contemplativa e mistica, che aspira a guadagnare la perfetta cono- 
scenza intellettuale del mistero del divino, frutto di illuminazione, 


' La prima edizione, di cui si conoscono solo quattro esemplari, è del 1595. La se- 
conda edizione fu messa in circolazione con tre diversi frontespizi, 1602, 1608, 
1653 (Gilly — van Heertum 2002b, pp. 141-2). 

* The Song of Los, Africa 18-9, oppure Jerusalem 91, 32-5. 
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e che altro non è che la teosofia consacrata in un primo momento da 
Arbatel. De magia Veterum, opera misteriosa, la cui prima edizione 
risale al 1575 e la seconda al 1686!, e subito dopo da Valentin Wei- 
gel, il cui pensiero teosofico deriva direttamente dall'ermetismo'", da 
Johann Arndt, e da Heinrich Khunrath, con il suo Arpbitbeatrum 
Sapientiae Aeterna, per sfociare infine nei grandi teosofi come lo 
svedese Emanuel Swedenborg, ispiratore di Blake, il pastore lutera- 
no Friedrich Christoph Oetinger, o il francese Martinés de Pasqual- 
ly. Questo tratto mistico si accompagna a una tendenza sempre più 
spiccata verso l'occulto, forse anche per sfuggire alle persecuzioni 
della chiesa di Roma e delle altre confessioni cristiane succedute alla 
Riforma. Da questo momento in poi, diventa difficile seguire le trac- 
ce dell'ermetismo, che durante il secolo dei Lumi pare concorrere 
alla costituzione dell'ossatura ideologica di società segrete come la 
Massoneria. Le scienze occulte si diffondono e lo stesso Isaac New- 
ton era non meno alchimista che attento osservatore della natura. 
L'Egitto, Pitagora, Ermete Trismegisto, Eleusi con i suoi Misteri, 
vengono individuati come i depositari di un sapere antico, segreto, 
che pochi possono guadagnare. Ma nel XIX secolo, quando la 
scienza della natura diventa il principale strumento per la misurazio- 
ne del mondo e la fonte di verità indiscutibile, quando l’industrializ- 
zazione trasforma le città e le campagne, e la borghesia si afferma 
imponendo i suoi valori, il sapere ermetico, ormai decisamente eso- 
terico, conosce una nuova segmentazione, che lo conduce verso una 
forma di involuzione. Da un lato, esso affonda nell'occultismo: Pa- 
pus (cioè Gérard Encausse) con il suo Traité elémentaire de science 
occulte, del 1888, ed Helena Petrovna Blavatsky? con The Secret 
Doctrine, dello stesso anno, ne saranno i più ampi divulgatori. Dal- 
l'altro, l'ermetismo fornisce modelli, schemi, immagini e simboli alle 
arti, alla pittura, alla letteratura, alla poesia, da dove a tratti, come un 
fiume carsico, pare riemergere, senza che peró sia sempre possibile 
ricostruirne l'itinerario. 


! Gilly - van Heertum 2002b, pp. 133-6. 

° Gilly - van Heertum 29928, pp. 136-41. 

* Gilly 2002. 

1 Ved. sopra, p. XV, nota I. 

* Helena Petrovna Blavatsky nel 1875 fonda a New York la Società Teosofica, pub- 
blica nel 1877 Iside svelata; in India, nel 1878, la rivista Tbe Theosophist, e infine 
nel 1888 The Secret Doctrine, la summa del suo pensiero. 
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Già Dante conobbe probabilmente la dottrina ermetica, indi- 
rettamente attraverso Lattanzio e, direttamente, dall'Asc/eprus, 
trasmesso insieme agli scritti di Apuleio, oltre che dal de triginta 
sex decanis. Ma non è possibile stabilire con certezza quale sia il li- 
vello di dipendenza dai testi ermetici del viaggio o, se si preferi- 
sce, della psicanodia dantesca attraverso il triplex babitaculum, 
che formalmente pare volersi sostituire al «folle volo» di Odisseo, 
l'ultimo viaggio dell'eroe omerico descritto in Inferno XXVI 85 
seg. Quella di Dante è un'ascensione attraverso le sfere celesti 
analoga a quella dell'uomo ermetico! e, come l'Ermete che in CH 
I 26 e invitato dal Nous Poimandres a prendere la guida degli uo- 
mini, anche Dante ha da compiere una missione (Paradiso XXIV 
$2 sgg. XXVI 4 sgg), che in qualche modo lo trasforma nel 
«nuovo profeta» del cristianesimo. Nonostante ció, Dante era 
sfuggito alle maglie dell'Inquisizione perché, frainteso dai con- 
temporanei, che consideravano il suo viaggio attraverso il /riplex 
habitaculum una fictio poetica, aveva trovato un inconsapevole al- 
leato nel domenicano Guido Vernani da Rimini, uno dei suoi più 
feroci oppositori politici, il quale si era limitato a osservare: {πα 
bomo copiosissime delirautt*. 

In seguito, spenti i roghi dell'Inquisizione, la letteratura di- 
ventó il luogo privilegiato in cui le psicanodie, le ascensioni celesti 
dell'uomo ermetico, potevano trovare un nuovo terreno di coltu- 
ra, dove trasformarsi e rigenerarsi, senza necessariamente dichia- 
rarsi. Ε in questo territorio che esse possono assumere la forma 
dei vagabondaggi siderali compiuti da Darrel Standing, il prota- 
gonista di Star Rover di Jack London, per ripercorrere le sue di- 
verse incarnazioni, pellegrinaggi attraverso la memoria e gli abissi 
del tempo, davanti alle piane di Troia o tra i seguaci di Ario, al 
servizio di Tiberio o sulla Strada dei Mandarini, frutto di uno sta- 
to di allucinazione auto-ipnotica, che è difficile ricondurre anche 
solo per analogia alla teurgia ieratica, praticata secondo Giambli- 
co dai seguaci delle dottrine ermetiche per raggiungere gli dèi in- 
telligibili*. Quelle psicanodie possono anche trasformarsi nel volo 


! Per esempio, ved. CH I 25-6, e qui pp. LXXXII-XCII. 

° Cfr. N. Matteini, I! piu antico oppositore politico di Dante: Guido Vernani da Rimi- 
ni, Padova 1958, p. 93. 

* Ved. fr. 17, nota 24 (nel vol. II, I percorsi dell'Ermetismo), e qui pp. LXXXIX-XC. 
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orizzontale con cui Paolo Tarsis, il protagonista di Forse che si for- 
se che no di Gabriele D'Annunzio, Ulisside ma anche «salvatore 
salvato», si sottrae a Isabella, immagine sterile non del tutto im- 
probabile della corrosiva φύσις ermetica. E quando la sua mac- 
china volante, la «grande Árdea di metallo di legno e di canape», 
«si libró a volo nel mattino» e gli mostró «il Tirreno d'Ulisse e 
d'Enea», allora Paolo Tarsis comprese che quella era la direzione 
ch'egli doveva tenere, perdendo «la memoria della riva di giù ma 
non di quel viaggio», che lo avrebbe condotto verso un nuovo 
orizzonte. Durante quel viaggio il superamento del sé divenne 
enunciato. Paolo Tarsis «non piü aveva il sentimento del soprav- 
vivere ma del trapassare», a cui fece seguito una domanda: «La 
morte poteva divenire la vita? il giorno d'immolazione divenire 
giorno di trasfigurazione?». Fu la «segreta nutrice che sa la vita e 
la morte» a rispondere: «Figlio, non v'é dio se non sei tu quello». 
Ma la trasfigurazione di Paolo Tarsis era un'illusione che si dile- 
guò quando nuovamente egli scese a terra, comprendendo che «la 
sua carne ridiventava miserabile». 

La trasfigurazione, la rinascita stessa, quasi una riedizione 
della παλιγγενεσία a cui giunge il seguace della dottrina ermeti- 
ca attraverso una trasformazione, secondo CH XIII', è invece 
l'approdo a cui perviene David Bowman, il protagonista, forse il 
solo e unico, di 2001: A space Odyssey (1968). Ridefinito entro le 
coordinate imposte dalla rivoluzione eliocentrica, l'itinerario stel- 
lare di David Bowman, che resta una cosmologia, vede alla fine 
l'Uomo, liberato anche dall'ultimo legame con il pensiero e can- 
cellata pure la parola, uscire dall'involucro costruitogli attorno 
dall'umanità, che nella dottrina ermetica è il corpo?, penetrare 
nei recessi dell’Intelligenza stellare, ripercorrere i propri itinerari 
terreni, e infine rinascere come «bambino delle stelle», star-ch:/4, 
divenendo finalmente immortale e master of tbe world, Signore 
del mondo". 


! Cfr. qui p. XEN. 
° Ved. qui pp. LXXX-LXXXII. 
τ Ved. per questo e per gli esempi precedenti Scarpi 1992, pp. 54-72. 
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II 
La «riscoperta» storica e filologica 


Mentre la dottrina ermetica si rinnovava e rigenerava, mimetiz- 
zandosi e occultandosi lungo sentieri non facili da ripercorrere e 
con metamorfosi quasi indecifrabili, nella seconda metà del XIX 
secolo prese avvio una «riscoperta» dell'ermetismo che si tradusse 
in una serie di indagini sistematiche sui testi. 

All'inizio del XVII secolo, la credibilità dei testi ermetici e so- 
prattutto l'autorevolezza di Ermete Trismegisto erano state messe 
fortemente in discussione da uno dei padri della filologia classica, 
il calvinista Isaac Casaubon. Anche se non tutti subito colsero o 
accolsero il peso delle critiche, decisamente cristianocentriche, 
che Casaubon rivolgeva all'auctoritas dei trattati ermetici, questi 
comunque ne risultarono degradati. Le critiche erano in realtà un 
frammento del più ampio conflitto tra le chiese riformate e la 
chiesa di Roma e vi si inserivano. Giacomo I d’Inghilterra nel 
1610 aveva invitato Casaubon a scrivere una critica agli Annales 
ecclesiastici (1588-1607) di Cesare Baronio, replica controriformi- 
sta all'interpretazione protestante della storia ecclesiastica. Nella 
sua dettagliata analisi dell'imponente lavoro di Baronio, che nel 
primo volume aveva dedicato un ampio capitolo alle profezie pa- 
gane sull’avvento di Cristo, annoverando tra queste quella di Er- 
mete Trismegisto, Casaubon (De rebus sacris et ecclesiasticis exer- 
citationes XVI. Ad Cardinalis Baronti Prolegomena in Annales ..., 
London 1614) aveva dimostrato come i trattati ermetici fossero 
un prodotto della tarda antichità, in cui intravedeva una influen- 
za, se non addirittura una falsificazione cristiana!. 

Dopo un silenzio lungo circa un secolo?, il filosofo tedesco D. 
Tiedemann tradusse e commentò il Corpus Hermeticum’, fino 
a che nel 1854, a Berlino, G. Parthey propose una edizione dei 
trattati I-XIV. Da questo momento prende avvio una rinascita 
dell’interesse per quello che comincerà a essere definito «ermeti- 


! Yates 1985, pp. 429-34; González Blanco 1984. pp. 2263-4. T. Hofmeier, Filolo- 
gia contro immaginazione: Isaac Casaubon e il mito di Ermete Trismegisto, in Gilly — 
van Heertum 2909248, pp. 563-7. 

* Ved. González Blanco 1984, pp. 2265-6. 

! Hermes Trismegistos. Poemander, Berlin-Stettin 1781. 
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smo filosofico». La prospettiva con cui vengono esaminati e letti 
questi testi, a cui continuano ad attingere esoteristi e teosofi, non 
muta tuttavia sino alla traduzione che ne fece Louis Ménard, nel 
1866', il quale sostenne l'unità complessiva delle dottrine conte- 
nute nei trattati ermetici. Egli li classificava in ebraici, greci ed 
egiziani, comparando il /ogos I non solo con l’opera di Filone di 
Alessandria, ma in particolare con il Vangelo di Giovanni. Mé- 
nard, soprattutto, riportò questi testi all'interno del loro contesto, 
sottraendoli alla dequalificazione a cui li aveva condannati l'accu- 
sa di falso pronunciata da Isaac Casaubon. Si trattava invece, a 
suo dire, dell'espressione di una delle molte tendenze mistiche 
che avevano attraversato il mondo tardo antico e che fiorirono a 
partire dai primi secoli dell'era volgare. In questo modo l'ermeti- 
smo, per la prima volta, veniva collocato all'interno della prospet- 
tiva egittologica e dello studio dei culti di mistero, nei termini del- 
la storia comparata delle religioni". 

Successivamente, nel 1875, R. Pietschmann’ condusse un'in- 
dagine sistematica sulle origini egizie di Ermete-Thoth. Ma sarà 
Richard Reitzenstein', uno degli ultimi esponenti della Religions- 
geschichtliche Schule di Göttingen, a dare avvio a una vera e pro- 
pria rivalutazione dei testi ermetici, la cui origine era a suo avviso 
esclusivamente egizia: egli vedeva in essi i testimoni di una delle 
molte «religioni orientali», secondo l'espressione che Franz Cu- 
mont doveva consacrare”, dalle quali era stato preparato l'affer- 
marsi del cristianesimo. Indipendentemente dai rilievi e dalle cri- 


! Hermès Trismegiste. Traduction complète, Paris. In quest'opera i trattati I-XIV re- 
stano disgiunti da XVI-XVIII, separati dall’Asclepius e da alcuni estratti di Stobeo 
(ved. Mahé 1982, p. 10, nt. 37). 

* Mahé 1982, p. 11. 

3 Hermes Trismegistos, Leipzig. 

1 Ved. Reitzenstein 1904 e 1978. Nel 1901, Reitzenstein aveva pubblicato dei testi 
inediti riconducendoli all'ermetismo: Ζιυοί religionsgeschichtliche Fragen nach unge- 
druckten Texten der Straßburger Bibliothek, Straßburg. 

* Cumont 2006. La prima edizione del volume di Cumont è del 1906, subito tradot- 
to in italiano (Bari 1913). Oggi la definizione di «religioni orientali» è messa in di- 
scussione (ved. R. Turcan, Les cultes ortentaux dans le monde romain, Paris 1989, e 
il volume curato da C. Bonnet - J. Rüpke -- P. Scarpi (hrsg.), Religions orientales — 
Culti misterici. Neue Perspektiven — nouvelles perspectives — prospettive nuove, Im 
Rahmen des trilateralen Projektes "Les religions orientales dans le monde gréco-ro- 
main", Stuttgart 2006. 
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tiche che si possono avanzare nei confronti di Reitzenstein, egli 
colse senza dubbio il ruolo religioso di questi scritti in rapporto 
alla loro epoca. 

Se le posizioni di Reitzenstein e di Cumont coincidevano per 
quanto concerneva le «religioni misteriche ellenistiche», che per 
entrambi traducevano in forma grecizzata la «spiritualità» delle 
religioni di origine orientale a carattere soteriologico, Cumont 
non condivideva l'entusiasmo di Reitzenstein per l'ermetismo, nel 
quale riconosceva semplicemente un'etichetta per dottrine di ori- 
gine diversa. Egli vedeva nell'ermetismo il risultato di un lungo 
sforzo per conciliare le tradizioni egizie con l'astrologia dei Cal- 
dei, prima, e con la filosofia greca, poi, trasformandosi esso stesso 
in filosofia!. 

Fortemente critico nei confronti di Reitzenstein era stato del re- 
sto anche T. Zielinski (1905; 1906), che respingeva l'origine egizia 
dei trattati, sostenendone al contrario il sostrato greco. A sua volta 
W. Kroll (1912) - che peraltro prendeva le distanze da Zielinski, 
criticandone i tentativi di classificazione dei sostrati a cui avrebbe 
attinto l'ermetismo — riteneva che si trattasse di una dottrina filoso- 
fica coerente fondata su una prospettiva soteriologica, in cui l'even- 
tuale influsso egizio era superficiale. Su questa linea si sviluppò l’in- 
dagine di J. Kroll (1914), allievo di W. Kroll: egli ritenne che 
l'ermetismo si sarebbe potuto decifrare a condizione che se ne fos- 
sero investigate le relazioni con lo gnosticismo e con gli Oracoli Cal- 
daici, oltre che con tutti quei documenti che presentavano forme di 
affinità con esso — i papiri magici, Filone, Plotino e i neoplatonici — 
con l’obiettivo di ricondurre la dottrina ermetica a un sistema. In 
una lunghissima recensione, W. Bousset (1914), mentre respingeva 
la possibilità di individuare uno schema dottrinale unitario nei trat- 
tati ermetici, propose di dividere quei medesimi testi in due gruppi, 
da una parte il côté dualista, pessimista e gnostico (in particolare 
CH L IV, X, XII, XIII), dall'altra quello ottimista ed essenzialmen- 
te non dualista. 

Nel 1935, C.H. Dodd? spostò ulteriormente l'arco della compa- 
razione e, attraverso una dettagliata e minuziosa analisi di CH I e 


' Cumont 2006, p. 132 e nt. so. 
* Dodd 1964. 
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III, concluse che l’estensore dei due trattati aveva attinto alla co- 
smogonia biblica: era un pagano che si serviva della guida degli 
Ebrei ellenizzati per attingere alla sapienza ebraica e poter conferi- 
re prestigio al proprio pensiero filosofico. 

In questo arco di tempo Walter Scott pubblicò, tra il 1924 e il 
1926, un'edizione e un commento (Hermetica I-III) dell'intero 
Corpus Hermeticum, comprendente anche l’Asclep:us, gli estratti 
di Stobeo e i frammenti, a cui seguì nel 1936, completato da A.S. 
Ferguson per le pp. 353-576, un quarto volume (Hermetica IV), 
in cui le testimonianze sono seguite attraverso i secoli sino al Me- 
dioevo inoltrato, riproducendo in traduzione anche quelle di pen- 
satori ebraici e arabi'. Nonostante offra interventi alquanto arbi- 
trari sui testi, l'edizione di Scott definisce e ordina gli estratti di 
Stobeo?, mettendoli in relazione tra di loro; offre un panorama 
pressoché completo delle testimonianze e dei frammenti sin allora 
conosciuti, e un commento sistematico di chiarezza esemplare. 

Con gli studi del padre A.]. Festugière le indagini sull’ermeti- 
smo subiscono una svolta decisiva. A.D. Νοε] collaborò produ- 
cendo l'edizione critica del Corpus Hermeticum, dell’ Asclepius, dei 
frammenti e di parte degli estratti di Stobeo: per la prima volta gli 
studiosi avevano a disposizione un testo attendibile. Quasi paralle- 
lamente alla definizione del testo, alla sua traduzione e al com- 
mento, Festugiére si impegnó in un enorme sforzo di contestualiz- 
zazione storica, mettendo l'ermetismo in relazione con la cultura 
ellenistica, con il platonismo, con l'astrologia, con l'alchimia e con 
la magia. Egli credette di aver individuato una opposizione, in ve- 
rità un po' semplicistica e, nello stesso tempo, una sorta di comple- 
mentarità tra un ermetismo filosofico e un ermetismo popolare, co- 
me se gli scritti ermetici di carattere magico, in ragione della loro 
forma prescrittiva e pratica, non dipendessero o non fossero con- 
nessi ai testi «filosofici»*; riprese poi la distinzione, proposta da W. 
Bousset, in testi dualisti, di impianto pessimista e gnostico, e in te- 


! Ved. vol. II, I percorsi dell'ermetismo. 

` Ved. qui p. 253 sgg. 

* Ved. Mahé 1982, pp. 19-20. L'edizione critica di Nock rimane, a quanto ne so, 
per il momento, l'edizione di riferimento. 

* Ved. Mahé 1982, p. 22. 

* Ved. qui p. XXI. 
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sti ottimisti, di carattere sostanzialmente monista, dando a essi for- 
ma sistematica. Da questa immensa opera!, che va dalla traduzione 
al commento del Corpus, dell’Asclepius, degli estratti di Stobeo e dei 
frammenti (N. — Ε.), ai quattro volumi de La Révélation d'Hermés 
Trismégiste (Festugiére I-IV), la cui sintesi è rappresentata da 
Hermétisme et mystique paienne (Festugière 1967), emerge una dot- 
trina quale espressione di un pensiero confuso, incapace di cogliere 
la profondità della filosofia greca, che da questo pensiero risultereb- 
be invece involgarita e degradata. A sua volta anche l’Egitto appare 
svalutato, e ogni sua evocazione nei testi ermetici è ridotta da Festu- 
gière a una sorta di mistificazione e di finzione letteraria. 

Eppure, anche se nell'opera di Festugière l'ermetismo non viene 
riconosciuto come una creatura dell'Egitto, né si ammettono legami 
profondi di Ermete Trismegisto con la terra dei faraoni; anche se non 
si riconosce l'ermetismo come una dottrina sistematica e, nello stesso 
tempo, si neghi in essa ogni possibile relazione con lo gnosticismo o 
con alcuna altra forma di sistema religioso, e si respinga l’idea che 
possano essere esistite comunità ermetiche, nonostante tutto ciò, 
l’opera di Festugière è stata ed è tuttora imprescindibile, anche dopo 
la scoperta e la traduzione dei testi in copto e in armeno’. 


III 
Un monaco da Bisanzio: 
dalle traduzioni latine agli «originali» greci 


Il tre volte grandissimo Ermete, Mercurio per i latini, contempora- 
neus Moysi, come si legge sul pavimento del duomo di Siena, nel- 
la tarda latinità era ben noto attraverso traduzioni e adattamenti. 


' Tutti gli scritti di Festugière sull'ermetismo sono ricordati in González Blanco 
1984, pp. 2274-6. 

` Ved. pp. ΧΧΧΙ-ΧΧΧΙΙ. Alle pp. 10-21 sono riportate le Definizioni armene e, nel se- 
condo volume, il de Ogdoade et Enneade, testi altrimenti sconosciuti. Una breve sinte- 
si degli studi a carattere «tematico o parziale» successivi a Festugière in Mahé 1982, 
pp. 29-32. Costante è il riferimento a N. — F. e al suo commento anche in Holzhausen 
1997, che traduce, senza riprodurre alcun testo, nemmeno in latino o in greco, l’inte- 
ro Corpus, l’Asclepius, gli estratti di Stobeo, i frammenti, e tutti i documenti recente- 
mente scoperti, in armeno, in copto, compresi i frammenti emersi dal codice Clarkia- 
nus 11 di Oxford e dalle Papyri Vindobonenses Graecae (qui nel vol. II). 
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La sua autorevolezza — si puó dire — non é venuta meno, nono- 
stante le critiche severe di Agostino! . 

Un epigramma di Marziale (V 24, 15)? potrebbe far pensare a 
un ermetismo ormai diffuso nel mondo latino già alla fine del I se- 
colo d.C. Tertulliano? lascia intravedere un ermetismo affermato 
all’alba del III secolo d.C.; la dottrina appare quasi in sintonia con 
il cristianesimo tra la fine del III e l’inizio del IV secolo, se si può 
definire «filoermetico» Lattanzio”. Strettamente legato a Costan- 
tino (il libro VII delle Diuinae Institutiones fu dedicato a lui)‘, per 
favorire l’ingresso del cristianesimo alla corte imperiale Lattanzio 
si era rivolto alle fonti pagane, agli Oracoli Sibillini e in particola- 
re alla tradizione ermetica, a quel Λόγος Τέλειος, che egli dimo- 
stra di aver conosciuto nella versione greca e non nella traduzione 
latina, intitolata Asclepius, a cui si sarebbe successivamente riferi- 
to Agostino® per condannare l'ermetismo. Più tardi, nel IX seco- 
lo, sarebbe stata attribuita ad Apuleio la paternità di questa tradu- 
zione. 

Anche se dopo Agostino il Λόγος Τέλειος nell'Occidente latino 
pare conosciuto solo indirettamente, attraverso o Lattanzio, o 
l'aduersus quinque haereses’, attribuito ad Agostino", o il de czurtate 
Dei sempre di Agostino — i due testi più letti dagli umanisti fiorentini 
tra Trecento e Quattrocento” -, quasi certamente il veicolo per mez- 
zo del quale durante il Medioevo la dottrina ermetica è stata conser- 
vata e trasmessa nell'Occidente latino è stato l’Asc/ep:s, di cui non 
pochi autori nel XII secolo mostrano di essere stati a conoscenza, e i 
riferimenti non mancano nei secoli successivi!”. Nel XIV secolo, poi, 


! Ved. fr. 32, vol. II, I percorsi dell’ermetismo. 

* Ved. nel vol. II, | percorsi dell'ermetismo e qui a p. XXXV. 

* Fr. 1, nota 1 (vol. II, I percorsi dell'ermetismo). 

* Ved. vol. II, I percorsi dell'ermetismo: frr. 3-16; fr. τι, nota 12. 

* Per il possibile inserimento del concetto di consustanzialità del Padre e del Figlio 
nel dogma cristiano per volontà esplicita di Costantino ved. pp. LIX-LX. 

ὁ Ved. fr. 32, vol. Il, I percorsi dell’ermetismo. 

? Cap. 3, Patrologia Latina XXII, coll. 1102-3 (Moreschini 1985, XXX, pp. 66-8). 

* In realtà Quoduultdeus, vescovo di Cartagine contemporaneo di Agostino: Genti- 
le 20012, p. 20. 

? Gentile 29918, p. 21. 

!? N. — F., t. II, pp. 266-75. Cfr. Faivre 1995, pp. 181-2. L'Asclepius è nel vol. II, 
L'Ermete latino. 
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Richard de Bury! dimostra di sapere che l'Asclepius è il Λόγος Té- 
λειος di cui parlano Lattanzio e l’autore dell'aduersus quinque haere- 
ses. L'altro strumento di trasmissione delle dottrine ermetiche non 
può che essere stato il Liber Hermetis Trismegisti de triginta sex deca- 
nis, opera compilativa e anch'esso traduzione di un originale greco*, 
peril peso assegnato all'astrologia in quanto strumento indispensabi- 
le alla medicina (la iatrorzathematike e cioè, appunto, la medicina 
astrologica) per definire e determinare la relazione tra origine della 
malattia e corrispondente influsso astrale. A questa diffusione del 
pensiero ermetico contribuì poi la letteratura araba di ispirazione er- 
metica?, non ultimo il Picatrix, vero e proprio vademecum del mago 
medievale, composto forse nel secolo XI e tradotto dall'arabo in lati- 
no nel 1261*. 

Nonostante l'Occidente latino possedesse già l'Asclepius, tradu- 
zione del Λόγος Τέλειος, il Discorso perfetto, ma forse più corretta- 
mente il Discorso completo, in quanto in esso si può riconoscere la 
summa della dottrina ermetica, la fama che aveva accompagnato 
lungo tutto il Medioevo la figura di Ermete Trismegisto fece sì che, 
quando il monaco Leonardo da Pistoia (o Leonardo Macedone) 
giunse dalla Macedonia a Firenze con i primi quattordici trattati di 
quello che sarebbe divenuto il Corpus Hermeticum, Marsilio Fici- 
no, come egli stesso scrive nel Proemio dei suoi Commentaria in 
Plotinum del 1490, indirizzandosi a Lorenzo de’ Medici, ricevette 
nel 1463 da Cosimo de’ Medici l’incarico di tradurre «per primo» 
Ermete Trismegisto e «per secondo» Platone®. 

Comincia da questo momento la grande stagione occidentale 
dell’ermetismo, che influirà e dominerà pensiero e arti del Rinasci- 


' Philobiblun VII 110, opera portata a termine nel 1345 (citata in N. — F., t. II, p. 
273). 

* Ved. vol. II, L'Ermete latino. 

* Cfr. González Blanco 1984, pp. 2256-8. I Sabei di Harran (tra il 750 e il 1020) 
avrebbero elevato gli scritti ermetici alla dignità di Testo Sacro, per potersi qualifi- 
care come «Gente del Libro». È questa l'epoca a cui risale la maggior parte degli 
scritti ermetici in arabo (Gilly — van Heertum 2002b, p. 9). Cfr. Pappacena 2003, 
passim. 

* Cfr. fr. 34, vol. II, I percorsi dell'ermetismo. 

* Ved. nel vol. II l'introduzione all’Asclepius. 

* Gentile 2001, p. 19. Il codice di cui si servì Marsilio Ficino è il Laurenziano Plut. 
71, 33: Gentile 2001b, scheda I, pp. 41-3. 
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mento. Per più di un secolo, la storia dell'ermetismo si mescola con 
nuova dignità alla storia del pensiero e della scienza occidentali. 
Ben noto nel Medioevo, il nome di Ermete Trismegisto era stato 
collegato sempre con alchimia e magia, e alcuni testi a lui attribuiti 
erano stati censurati da Alberto Magno, cosi come sull'ermetismo 
era pesata la censura di Agostino. Alla fine dell'antichità, le divinità 
pagane erano diventate una sorta di demoni cosmici che comunque 
popolavano l’Europa cristiana', ma le diverse e molteplici accuse e 
condanne non vennero mai meno?. Agostino" aveva tutt'al più con- 
cesso alle arti magiche il potere di trasformare, ma non di creare, 
che era riservato a Dio. In ogni caso per lui esse rimanevano arti ne- 
fariae curtositatis, capaci solo di ingannare con i loro riti*. Dopo 
Agostino, tra il V e il VI secolo, Cassiodoro? avrebbe riversato tutte 
le nefandezze della magia su Giuliano imperatore. Più tardi, nel se- 
colo IX, per Rabano Mauro? la magia, concessa agli uomini fino alla 
nascita di Cristo, sarebbe stata un insieme di arti »alefactorum et 
maleficorum, che per essere operativa si appellava ai defunti e aveva 
bisogno di sangue e di vittime. Dopo la nascita di Gesù l’uomo non 
aveva più bisogno nemmeno del medico: e infatti, si domandava 
Rabano Mauro, «che bisogno c’è di cercare la salute da qualcun al- 
tro che non sia il medico onnipotente? Che ragione c'è di voler ap- 
prendere la scienza e la sapienza da chiunque altro che non sia la 
fonte della scienza e della sapienza? ... chi vuole avere la salute sen- 
za il Salvatore e, senza la vera sapienza, crede di poter diventare sa- 
piente, non è salvo ma malato ... Ogni ricerca, ogni cura che si tenta 
di ottenere con il culto degli idoli dagli indovini, dai maghi, o dagli 
stessi demoni, deve essere chiamata morte piuttosto che vita». Du- 
rante il regno di Canuto”, «tra i re di Danimarca con questo nome il 
II, tra gli Angli il I», tra il 1014 e il 1036, i sagi (gli stregoni) e gli þa- 
rioli (gli indovini) furono colpiti da un editto di espulsione che li as- 
similava ad altri delinquenti comuni. Con queste premesse, che ave- 


! Ved. Warburg 1920. 

* Cfr. Yates 1985, p. 63. 

` Trin. III 8, 13. 

Ó! Cíu.X 9,1 

* Historia tripartita, Patrologia Latina LXIX, coll. 1062-3. 

* De universo, Patrologia Latina CXI, coll. 422-5. 

? Leges Ecclesiasticae Canuti regis, Patrologia Latina CLI, col. 1178. 
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vano lo scopo di non consentire che Dio potesse essere escluso dal- 
la storia, perché le arti magiche avrebbero permesso all'uomo di 
agire sulla natura e sostítuirsi a Dio, lo stesso Marsilio Ficino dovet- 
te ricorrere a ingegnosi espedienti per mascherare il suo recupero 
delle dottrine ermetiche, evitando così la condanna della Chiesa!. 
Pico della Mirandola, a sua volta, dopo aver difeso «magia» e «ca- 
bala», che per così dire può essere considerata il volto ebraico 
dell'ermetismo?, e dopo aver coniugato con quella quest'ultimo, 
dovette ricorrere a non pochi e pericolosi funambolismi teologici, 
che tuttavia non valsero ad allontanare i sospetti della Chiesa. Così 
Innocenzo VIII diede incarico a una commissione di vescovi di esa- 
minare le tesi teologiche di Pico, il quale si rifugiò in Francia, sia pu- 
re per breve tempo. La sua posizione divenne meno critica solo alla 
morte di Innocenzo VIII, quando salì al soglio pontificio Alessan- 
dro VI Borgia, vivamente interessato alla magia e all’astrologia. Il 
rogo in cui si spense la vita di Giordano Bruno il 17 febbraio 1600 e, 
poco dopo, la critica demolitrice di Isaac Casaubon avrebbero se- 
gnato simbolicamente la fine di questa fiorente stagione dell'erme- 
tismo, sino al suo recupero agli inizi del Novecento*. 


Dai manoscritti greci alla biblioteca nel deserto 


La traduzione di Marsilio vide la luce nel 1471, a Treviso, e la se- 
conda nel 1472, a Ferrara’. Essa non comprendeva i trattati XVI- 
XVIII, assenti nel manoscritto in possesso di Marsilio, ma noti 
invece a Ludovico Lazzarelli che ne fece la prima traduzione?. 
Lazzarelli era un umanista estimatore di Ficino e aveva pure com- 


' Ved. Yates 1985, p. 130. 

* I rapporti tra ermetismo e cabala sono complessi né è possibile stabilire una preci- 
sa serie di precedenze, anche se una forma sistematica e coerente di cabala non ap- 
pare documentata prima della fine del Medioevo. In generale sulla cabala ved. il 


classico Scholem 1965; inoltre Idel 1988, e per i rapporti tra cabala ed ermetismo 
Idel 2003. 


* Ved. qui sopra, pp. ΧΙΧ-ΧΧΗΙ. 

* Gentile 2001a, p. 19 e Gentile 2001b, scheda VIII, pp. 59-61. 

* Ludovicus Lazzarelli, Diffinitiones Asclepit, in Symphorien Champier, Liber de 
quadruplici uita, Lyon 1507, cc. e8v-gzr. Gilly 2001, scheda 4, ΡΡ. 128-39. 
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posto un Crater Hermetis! a imitazione di CH IV, dedicato a Fe- 
derico d'Aragona. L’editio princeps del testo greco del Corpus 
Hermeticum si avrà a opera di Adrien Turnèbe, che si avvalse del- 
la collaborazione di Angelo Vergezio"; di questa edizione si servì 
Isaac Casaubon per demolire l'autorevolezza e l'autorità di Erme- 
te Trismegisto. In essa, probabilmente condotta sul codice Vrn- 
dobonensis phil. 102 (codice D) del secolo XV', compaiono anche 
i trattati XVI-XVIII sotto il titolo Aesculapi definitiones. Tra i 
trattati I-XIV e XVI-XVIII egli inserì tre estratti di Stobeo, ai 
quali successivamente Flussas, nella sua edizione del 1574, ag- 
giunse un brano del lessico Suda, e numerò i trattati, così che l'in- 
serimento operato da Turnèbe e perfezionato da Flussas divenne 
il caput XV. Da qui la consuetudine di numerare i logot ermetici 
da I a XVIII. Sarà in ogni caso R. Reitzenstein (1904) a fondare e 
impostare in maniera sicura lo studio della tradizione manoscritta 
del Corpus, seguito da Scott (Hermetica I, pp. 20-30) e poi dal- 
l'edizione di Nock-Festugière (N. — F., t. I, pp. ΧΙ-ΧΧΧνΙ), che è 
ancora oggi l'edizione di riferimento. 

Michele Psello offre una esplicita citazione della dottrina tra- 
smessa da Poimandres a Ermete nella sua accusa, scritta nel 
1059, contro Michele Cerulario^, il patriarca di Costantinopoli 
autore dello scisma che divise la Chiesa d'Oriente dalla Chiesa di 
Roma. Nel secolo XI egli conosceva la raccolta dei trattati più o 


' Ved. Moreschini 1985, pp. 205-65. Una selezione dei testi «ermetici» di Lazzarelli 
è stata curata da M. Brini (Testi umanistici, pp. 21-77). Nel medesimo volume 
dell'«Archivio di Filosofia» (Roma 1955), sono raccolti anche testi di Francesco 
Giorgio Veneto, a cura di C. Vasoli, p. 79 sgg., e di Cornelio Agrippa di Nettes- 
heim, a cura di P. Zambelli, p. τος sgg., introdotti da una Nota sull'ermetismo del 
Rinascimento di E. Garin, pp. 7-19. 

* Mercurii Trismegisti Poewrander, seu de potestate ac sapientia diuina. Aesculapi de- 
finitiones ad Ammonem regem ..., Parisiis 1554. Cfr. Gentile - Gilly 2001, scheda 3, 
pp. 126-8. Per le edizioni successive ved. Hermetica I, pp. 33-48, González Blanco 
1984, pp. 2261-77. 

* La copia materialmente usata da Casaubon è conservata al British Museum, con la 
sua firma sul frontespizio. F. Yates (1985, p. 432) a questo proposito scrisse: «Ma- 
neggiando questo libretto ci si rende conto ... che esso rappresenta la morte dell'Er- 
mete Trismegisto rinascimentale». 

1 Hermetica I, pp. 21, 33; cfr. N. - F., t I, p. ΧΙΙ. 

* Ved. qui, p. XXXV. Hermetica I, pp. 34-5; Gilly - van Heertum 29920, scheda 24, 
pp. 92-4. 

ΔΝ. --Ε.,τ. L., p. L. 
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meno come è giunta a noi: il manoscritto Vaticanus graecus 951, 
del secolo XIV, conserva una sua nota di commento al par. 18 
del Pormandres (CH I)'. Anche se vi è uno iato indiscutibile tra il 
V secolo, quando all'incirca scrive Stobeo?, e l'XI, allorché si ha 
notizia indiretta del Corpus attraverso Psello, nulla permette di 
escludere che in questo arco di tempo i trattati ermetici non fos- 
sero stati copiati e sistemati, sino a raggiungere la forma cono- 
sciuta, che sembra nel complesso omogenea, quasi che la tradi- 
zione riflettesse in linea generale un principio di unità. E questo, 
soprattutto in considerazione del fatto che Stobeo, a cui dobbia- 
mo un numero considerevole di estratti da trattati ermetici altri- 
menti sconosciuti, nonché di citazioni dagli stessi trattati del Cor- 
pus", non sembra tuttavia aver conosciuto alcuna raccolta nella 
forma passata per le mani di Michele Psello e successivamente 
giunta in Occidente. 

Se si volesse pensare al Corpus come a una selezione antologica 
e se si conviene che essa è stata compilata tra il V-VI secolo e l'XI, 
non stupisce che Stobeo non possa averne avuto notizia. Ugual- 
mente non stupisce il rinvenimento di nuovi documenti ricondu- 
cibili alla tradizione ermetica, come codici o papiri o come i testi 
in armeno o in copto*. Senza accogliere alla lettera quanto sosten- 
gono Giamblico (de mysteriis Aegyptiorum VIII 2, p. 262, 8-13), 
per il quale Ermete Trismegisto avrebbe composto «cento trattati 
sugli dèi dell'empireo, cento sugli dèi dell'etere, mille sugli dèi del 
cielo», o Lattanzio (Diu. Inst. I 6, 4: fr. 3, nel vol. II), che sostiene 
che Ermete Trismegisto scripsit libros et quidem multos, dalle loro 
iperboliche affermazioni si percepisce nondimeno una letteratura 
di vaste proporzioni. E probabilmente si trattava di una letteratu- 
ra che aspirava anche a un ordine e a una organizzazione interni, 
se — a prestare fede a Cirillo di Alessandria (contra Iulianum I 46; 
II 30) — esistevano più trattati essoterici indirizzati a Tat, ai quali 
forse allude anche Asclepius 1. Esistevano anche altri trattati co- 


' La nota è riprodotta del pari nel Parisinus graecus 1220, della metà del secolo. 


XIV. Cfr. N. — F., t I, p. XLIX. 
° Ved. p. 255 sgg. 

* Ved. Hermetica I, pp. 378-9. 
! Ved. qui pp. XXXI-XXXIL 
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me i Discorsi generali‘, ma la ricostruzione è quasi impossibile, co- 
sì come il raggrupparli in relazione al destinatario (oltre a Tat, an- 
che Asclepio o la stessa Iside) non permette di fatto di recuperare 
quella che potrebbe essere stata la struttura «originaria», ammesso 
che sia lecito parlare di struttura «originaria» riguardo a documen- 
ti e a una tradizione sottoposti nel corso del tempo a rielaborazioni 
e riplasmazioni e che possono aver avuto — nulla impedisce di cre- 
derlo — anche una qualche forma di trasmissione orale. 

Qui di seguito si presentano i manoscritti, secondo l'ordine di- 
venuto canonico con N. - F. (t. I, pp. ΧΙ-ΧΠ): 


SIGLA DENOMINAZIONE DATAZIONE LOGO! 

A Laurentianus 71, 33 sec. XIV I-XIV 
Ottoboniensis gr. 153 secc. XV-XVI I-XII 22 
Vaticanus gr. 1949 secc. XV-XVI — XII 22-XIV 
Coislinianus 332 sec. XV I-XIV 
Bologna Univ. 2294 sec. XVI I-XIV 
Besançon IX sig. 408 sec. XVI I-XIV 3 
Paris suppl. gr. 395 sec. XVII I-I 16 
Parisinus 2518 sec. XVI I-XIV 

B Parisinus gr. 1220 sec. XIV (metà) I-XVIII 

C Vaticanus gr. 237 sec. XIV* I-XVIII 
Venetus Marcianus Z 263 sec. XV I-XVIII 
Parisinus 2007 sec. XVI I-XVIII 
Ottobonianus gr. 177 sec. XVI I-XVIII 

M Vaticanus gr. 951 sec. XIV I-XVIII 

D Vindobonensis phil. 102 sec. XV I-XVIII 


Ven Venetus Marcianus gr. Z 242 sec. XIV (metà)* I-XVIII 


! CHX ı e 7; CH XIII 1; estratti III 1, VI 1; ved. pure il frammento B delle Papyri 
Vindobonenses Graecae 29456r e 298287 (nel vol. II, Riflessioni sull'anima); cfr. an- 
che de Ogdoade et Enneade, par. 69. Ho qualche riserva di fronte all'ipotesi che esi- 
stesse un'opera che raccoglieva i «Detti di Agathodaimon», i quali in realtà, a quel 
che si evince da CH XII 8, sarebbero stati affidati alla trasmissione orale (ved. tutta- 
via Mahé 1978, p. 6). 

* Cfr. CH XII 8; XIII 1 e 15. Esistevano testi a carattere astrologico, come la ἱερὰ 
βίβλος, H libro sacro sur Decani (Sacer liber, Ruelle 1908; ved. nel vol. II l'introdu- 
zione al de triginta sex decanis), oppure a carattere alchemico, attribuiti a Ermete 
Trismegisto o riconducibili all'ermetismo (Alchimia, pp. 27-34; Festugière I, pp. 
240-1). Ved. qui pp. LXXXIV-XCII. 

* La datazione non è però così sicura; essa pare oscillare tra il secolo XIII e il XV: 
N.-F.,t.I,p.xIl,nt. 1. 

1 Gilly - van Heertum 2002b, scheda 1, pp. 15-6. 


INTRODUZIONE XXXI 


Pal Palatinus gr. 53 sec. XVI I-XVIII 
Bon Bologna Bibl. dell'Archiginn. sec. XV I-XIV 
A 13 
Q Bodleianus 3388 sec. XV I-XIII 14 
R Bodleianus 8827 sec. XVI I-XVII 
S Bodleianus 3037 sec. XVI I-IX το 
16987 Bodleianus 16987 sec. XVI I-XVII 
Trin. Trin. Coll. Camb. 205 (B 9.9) sec. XVI I-XVIII 
1297 Parisinus 1297 sec. XVI I-XIV 
Vat — Vaticanus gr. 914 sec. XV (εχ.) I1-29, VII, 
Innodia di 
XIII, XIV 
Matr  Matritensis gr. 94 sec. XV estratti 
N Neapolitanus II c 32 secc. XV-XVI estratti 
Angelicus 63 (C 4013) sec. XVI parafrasi di I 


A questa lista va ora aggiunto il Clarkianus z7 di Oxford (secc. 
XIII-XIV)!, opera di numerose mani, che ai ff. 797-82 ospita degli 
estratti ermetici: XI 22; il titolo di CH XII, e poi frammenti di CH 
XII 1-2, 3, 4, 6, 10, 11, 13, 14, 21; XIII 7; XIV 6, 7; una riga di CH 
XVI 4; brani delle Definizioni di Ermete ad Asclepio, conosciute 
precedentemente solo nella versione armena*: IV 1; V 1; VI 1, 3; 
VII 2-3; VIII 5, 7; IX 1-3, 5; degli estratti precedentemente scono- 
sciuti*. Inoltre vanno presi in considerazione anche dei frammenti 
di papiro (Papyri Vindobonenses Graecae 29456r e 29828r; Mahé 
1984)*. 

Un altro momento ricco di suggestione per la storia dell'er- 
metismo é stata la scoperta, nel 1945, di una grande biblioteca 
in lingua copta, nella zona di Nag Hammadi, dove sorgeva l'an- 
tico villaggio di Chenoboschion, nell'Alto Egitto, a non più di 
75 km a sud di Panopoli, nella Tebaide, città situata sulla riva 
orientale del Nilo e vivace centro culturale nei secoli III, IV e V, 
patria di personalità culturalmente significative come Trifiodo- 
ro, Orapollo, Nonno e, naturalmente, l'alchimista Zosimo’, ma 
anche luogo in cui si concentrarono raccolte di testi, oltre che 


' La discussione in Paramelle -- Mahé 1991. 

° Qui alle pp. 7-8. 

* Nel vol. II, I percorsi dell'ermetismo. 

* Nel vol. II, I percorsi dell'ermetismo. 

* Per il quale ved. nel vol. II, I percorsi dell'ermetismo, frr. 20-2. 
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alchemici, magici in certa misura riconducibili all'ermetismo, 
come la «formula ermetica» (Ἑρμαϊκός) di PGM XIII 138- 
213!. 

I testi scoperti a Nag Hammadi, contenuti in tredici codici, so- 
no per la maggior parte riconducibili all'universo gnostico cristia- 
no”. Il codice VI contiene tre trattati a carattere ermetico, prece- 
duti da testi di varia natura, che nell’ordine sono: gli Atti di 
Pietro e dei dodici apostoli (NHC VI 1, pp. 1, r. 1-12, r. 22), senza 
alcun rapporto con i trattati ermetici; I/ tuono. L'intelletto perfetto 
( βροντή. ὁ τέλειος νοῦς; NHC VI 2, pp. 13, r. 1-21, r. 32), dal 
quale traspaiono relazioni con le forme religiose egiziane, con il 
pensiero alessandrino, così che non sono da escludere elementi di 
ermetismo; l'Autbentikos Logos (ὃ αὐϑεντικὸς λόγος; NHC VI 3, 
pp. 22, r. 1-35, r. 24), di cui non sembra precisata la collocazione 
all'interno di una prospettiva ermetica; La percezione dianoetica (ἢ 
διανοετικὴ αἴσθησις, NHC VI 4, pp. 36, τ. 1-48, r. 15), che sem- 
bra difficile potersi ricondurre entro i parametri dell'ermetismo; 
un frammento della Repubblica di Platone (588 b-589 b; NHC VI 
ς, pp. 48, r. 16-51, r. 23. Gli ultimi tre trattati sono, come si è det- 
to, riconducibili all'ermetismo: L'ogdoade e l'enneade, la Preghie- 
ra di ringraziamento e un lungo frammento del Discorso perfetto 
(= Asclepius 21-9). 

A questo complesso e articolato panorama, dove le ragioni di 
queste traduzioni non sono sempre facilmente individuabili, si de- 
ve aggiungere la traduzione armena delle Definizioni di Ermete. 


! Ved. anche i rr. 443-566 e 694-708. Ved. M. Zago, | temi della propaganda tebana 
nei papiri magico-alchemici della collezione Anastasi (II-IV secolo), Tesi di dottorato 
in cotutela (Scuola internazionale di alti studi «Scienze della cultura» -- Fondazione 
Collegio S. Carlo - Modena; École Pratique des Hautes Études - Paris, École doc- 
torale, mention «Sciences religieuses et systémes de pensée»), Modena 2007, pp. 
274-9, 285-306, 314-8. 

* Per l'elenco dei tredici codici ved. Mahé 1982, pp. xiv-xvit; cfr. Mahé 1978, pp. 
XII-XIII. 

* Mahé 1978, pp. 13-5; Camplani 2000, pp. 31-2. 

1 Ved. qui pp. 5-23. 


INTRODUZIONE XXXIII 


Cronologia 


La traduzione armena delle Definizioni di Ermete risale alla se- 
conda metà del VI secolo!. Α loro volta i testi in copto, che sono 
trasposizioni dal greco, sembrano potersi collocare con discreta 
approssimazione tra i secoli III e IV, cosi che questa datazione, 
che concerne peraltro esclusivamente le copie emerse dalle sabbie 
del deserto, deve essere ritenuta solo indicativa?. 

Tarda è ugualmente la traduzione del de triginta sex decanis o 
Liber Hermetis, il cui originale greco è ascrivibile all’età ellenisti- 
ca. A sua volta l'Asclepius, la traduzione latina del Λόγος Τέ- 
λειος, era sicuramente noto ad Agostino, tra il IV e il V secolo, 
mentre Lattanzio, tra il III e il IV secolo, sembra aver conosciuto 
l'originale, di cui un frammento è riportato dal Papiro Mimaut 
(PGM III 591-609), datato approssimativamente all’inizio del se- 
colo IV: si può così inferire che l'Ascleprus sia stato concepito co- 
me traduzione nel corso del IV secolo. Se poi esso è, come pare 
voler essere, una sintesi la più completa possibile delle dottrine 
ermetiche, allora l'ideazione e composizione dell’originale greco 
come prodotto di una speculazione sistematizzatrice è sicuramen- 
te precedente a Lattanzio e al Papiro Mimaut, ma non può essere 
spostata troppo indietro nel tempo. Per quanto concerne i dicias- 
sette trattati del Corpus Hermeticum, che sono una raccolta realiz- 
zata in epoca bizantina già nota in questa forma a Michele Psello!, 
brani di essi sono riportati da Stobeo tra il IV e il V secolo dell'era 
volgare, e questo autorizza a ritenere che esistesse già allora una 
letteratura ermetica di vaste proporzioni, confermata da Giambli- 
co e dallo stesso Lattanzio, redatta in lingua greca: una traduzione 
che sarebbe stata, sempre secondo Giamblico (de mysteriis Aegyp- 
torum VIII 4, pp. 265, 11-268, 14), un adattamento in termini 
filosofici greci delle dottrine egizie originariamente redatte nella 
αἰγυπτία yhðtta'. 

La datazione di questi testi, e in particolare quella della loro 


! Ved. pp. 5-6. 

* Camplani 2000, pp. 32-4. Cfr. Mahé 1978, pp. 11-2. 
* Cfr. qui sopra, p. XXVIII sg. 

* Cfr. Festugière I, p. 429. 
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concezione e redazione, rimane dunque problematica. Quanto 
scrive Giamblico, pur con tutte le riserve e con ogni beneficio 
d'inventario, può solo far pensare a un terminus post quem da cui 
potrebbero aver preso avvio le traduzioni in greco degli originali 
egiziani ermetici — contro le quali nondimeno si pronuncia CH 
XVI 1-2. Questo terminus post quem dovrebbe necessariamente 
coincidere con l'Egitto tolemaico, in cui Tolemeo I Soter avrebbe 
dato mandato perché fosse redatta in termini comprensibili per 
un greco una sintesi dell'antica teologia egizia', oppure con il cli- 
ma introdotto da Tolemeo IV Filopatore, che aveva promulgato 
un editto perché copia di tutti i ἱεροὶ λόγοι delle associazioni re- 
ligiose fossero depositati ad Alessandria. Anche se così fosse, do- 
vremmo tuttavia pensare che quella sia stata l'occasione, proba- 
bilmente la prima, che ha dato avvio a un processo da cui sono 
scaturite non poche traduzioni". Si può credere, quindi, che nel I 
secolo d.C. l'ermetismo fosse alquanto diffuso’, e che proprio tra 
la fine del I secolo e l'inizio del IV sia da collocare la redazione 
dei testi ermetici”. 


IV 
Ermete Trismegisto 


Ermete Trismegisto è senza dubbio il frutto dell'/zterpretatio 
graeca del dio Thoth, divinità che si presenta come «signore della 
conoscenza» nel mito dell'Occhio del Sole: questo racconto, scrit- 
to in demotico?, era diffuso in età ellenistica e conobbe una tra- 
duzione greca”. Trismegisto, τρισµέγιστος, a sua volta, deriva 


! Striker 1949, pp. 79-8o. Cfr. Mahé 1978, pp. 5-7. 

" Ved. West 1969, p. 161. 

* Ved. p. XXIV. 

* Tra il 100 e il 300 per N. — F., t. I, p. V. Oscillerebbe prevalentemente tra il II e il 
III secolo d.C. la composizione dei XVII trattati del Corpus per Hermetica II, pas- 
sim. Queste date, in ogni caso, non si applicano che alla redazione attuale dei nostri 
testi e sono pertanto poco significative (cosi Mahé 1978, p. 6). Ved. Camplani 1993, 
PP. 417-21. 

* Bresciani 2001, p. 78. 

^ West 1969. 
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dall'epiteto egiziano «grande, grande, grande»!, del quale, attor- 
no alla metà del II secolo a.C., già esisteva probabilmente una tra- 
sposizione in greco, a quanto pare registrata su di un ostrakon 
oracolare da Saqqára, in cui si legge: «Ciò che mi fu detto dal 
grandissimo e grandissimo dio grande Ermete» (τὰ ῥηδέντα μοι 
ὑπὸ τοῦ μεγίστου καὶ μεγίστου ϑεοῦ μεγάλου Ἑρμοῦ)’, Alla fi- 
ne del I secolo d.C., un epigramma di Marziale (V 24, 15)}, de- 
dicato a Ermete, il cui nome greco è ripetuto a ogni verso, lascia 
sospettare che l'epiteto fosse relativamente diffuso nell'impero. 
Questo medesimo epiteto, più tardi, nel secolo X, secondo il lessi- 
co Suda (s.u. Ἑρμῆς, ὁ Τρισμέγιστος), sarebbe stato attribuito a 
Ermete, che era un «sapiente egiziano» fiorito prima del Faraone 
(οὗτος ἦν Αἰγύπτιος σοφός: ἤκμαζε δὲ πρὸ τοῦ Φαραώ), «per- 
ché, relativamente alla trinità, era andato dicendo che nella trinità 
c'era un'unica natura divina»*. 

Platone, nel Fedro (274 c-275 a), conosce la tradizione egizia’ 
che fa di Thoth l'inventore dei numeri, del calcolo, della geome- 
tria, dell'astronomia, delle lettere dell'alfabeto, dello stesso gioco 
dei dadi, ma non lo identifica con Ermete, anche se nel Cratilo 
(407 e-408 a) costruisce un nesso tra il nome Ermete (Ἑρμῆς) e la 
«parola», il «discorso», l'«interpretazione» e l'«escogitare», così 
che Ermete alla fine si rivela «colui che escogitó il discorso» (ὁ 
τὸν λόγον μησάμενος, ὃς τὸ εἴρειν ἐμήσατο). Al contrario, Thoth 
é sicuramente identificato con Ermete in Erodoto (II 138, 4), per 
quanto si possa ritenere che l'assimilazione sia divenuta ufficiale 
con il decreto sacerdotale scolpito sulla stele di Rosetta. Nel I se- 
colo a.C., l'identificazione e la sovrapposizione tra le due divinità 
fanno parte ormai di una tradizione consolidata, come lascia in- 
travedere Cicerone (Ναι. deor. III 56: Moreschini 1985, I a, p. 51): 


! Fowden 2000, pp. 45-58, 313-5; Copenhaver 1993, pp. XIV-XV; Camplani 2000, p. 
17. Ved. soprattutto Mahé 1978, pp. 1-2. 

Citato in Mahé 1978, p. t, che ricorda pure come sulla stele di Rosetta apparisse 
un Ermete due volte grande (μέγας καὶ μέγας). Come «dio tre volte grande, Thot» 
appare nella versione demotica del mito egiziano dell'Occhio del Sole (cosi Brescia- 
ni 2001, p. 89). 

* Ved, p. xxiv e, nel vol. II, | percorsi dell'ermetismo. 

* Cfr. CH XIII 7, nota 36. Questo brano della Suda andò a costituire quello che 
Flussas fece divenire il caput XV del Corpus: ved. p. XXVIII. 

* Ved. p. es. Bresciani 2001, pP. 372-86. 
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questa tradizione aveva addirittura attribuito a Ermete la pater- 
nità della stessa Iside, identificata a sua volta con la prima delle 
Muse a Ermopoli, secondo quanto riferito da Plutarco, tra il I e il 
II secolo d.C. (de Iside et Osiride 352 a-b). Se poi Varrone (in 
Agostino, Cru. VII 14: Moreschini 1985, I b, p. 51), nel I secolo 
a.C., risentendo certamente di Platone, riconoscerà in «Mercurio 
... il linguaggio stesso», il neoplatonico Giamblico, più tardi, farà 
di Ermete il signore incontrastato della parola (de. mysteriis 
Aegyptiorum I 1, p. 1, 4), che il lessicografo Esichio (s.u. ᾿Αρ- 
γειφόντης) sintetizzerà affermando: Ermete è il /ogos (ὁ γὰρ 
Ἑρμῆς λόγος ἐστί). E in questo senso gli abitanti di Listri lo attri- 
buiscono a san Paolo come epiteto (Αα. Ap. 14, 11). Nella Kore 
Kosmou (estratto XXIII 5) Ermete è colui che ha visto tutto, sa 
tutto e mette in forma scritta la rivelazione ricevuta; sempre nella 
Kore Kosmou diventa il mediatore nei confronti delle anime 
(estratto XXIII 26), l'archivista degli dèi (estratto X XIII 44); e in- 
fine è uno dei sette pianeti, tra i quali risale dopo aver trasmesso 
al figlio Tat e ad Asclepio la dottrina celeste, che crea la natura 
degli uomini, mettendo loro a disposizione «Sapienza e Tempe- 
ranza e Persuasione e Verità» e favorendo tutti gli uomini che na- 
scono sotto il suo segno zodiacale' (estratto XXIII 6, 29). In altri 
testi è il «padre del consiglio di tutte le cose» (estratto XXVI 9); 
forse coincide anche con l’Agathodaimon (fr. 28, nel vol. II), ma 
soprattutto, nel Porzandres (CH I 26-32), Ermete è la voce che 
annuncia la vita immortale agli uomini disposti a convertirsi, colui 
che ha il compito di diffondere tra gli uomini la dottrina rivelata- 
gli dal Nous, l'intelletto supremo, e cioé dio, sino a essere egli 
stesso il Nous nel de Ogdoade et Enneade (parr. 36, 41). 

Non diversamente dal ruolo assolto da Orfeo per la letteratura 
orfica, o dallo stesso Omero, Ermete deve aver avuto la funzione 
di conferire autorità a testi in cui si riteneva fosse contenuto un 
sapere dai connotati esoterici e salvifici. Nello stesso tempo, tutta- 
via, egli appare come il profeta che rivela agli uomini che se ne 
rendono degni il segreto per conseguire la salvezza e la rinascita in 
dio, con il quale l'uomo diventa un'unità indissolubile. Avvolto in 
questo alone di sacralità, di sapienza antica, di fedele custode dei 


! Cfr. CH I 25. 
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segreti del dio supremo, Ermete Trismegisto attraverserà il Me- 
dioevo e sarà consegnato agli umanisti e agli uomini del Rinasci- 
mento, almeno fino a che il calvinista Isaac Casaubon non ne met- 
terà in discussione antichità e autorevolezza!. 


V 
Retroterra 


Non é facile definire i termini, i tempi e le circostanze che hanno 
determinato e caratterizzato la formazione dell'ermetismo. C'é il 
rischio di scivolare nell'infido sentiero delle congetture e di essere 
condotti lontano, nello spazio e nel tempo, per approdare a un'ori- 
gine che comunque non avrebbe alcuna relazione con la realtà sto- 
rica della dottrina che siamo abituati a chiamare ermetismo. E un 
rischio che puó facilmente coniugarsi con la tentazione di far di- 
pendere l'ermetismo da una dottrina piuttosto che da un'altra, o da 
un sisterna religioso invece che da un altro. 

Ció non toglie che nei trattati ermetici siano riconoscibili, in 
forma ora piü ora meno marcata, elementi e schemi che possono 
apparire analoghi a quelli di altre tradizioni o addirittura derivare 
da quelle. Queste tradizioni erano radicate nell'Egitto tolemaico 
come quella giudaica, la quale puó aver fornito ad alcuni trattati 
come lo stesso Poimandres (CH I) «il linguaggio della preghiera», 
ma pure modelli cosmogonici che evocano il libro della Genest. 
Del pari si puó credere che schemi ermetici abbiano concorso alla 
costruzione della più tarda cabala ebraica, con la sua teoria delle se- 
ftrot, o che verso il crepuscolo del mondo tardo antico questi sche- 
mi abbiano contribuito a disegnare l'itinerario del visionario ebreo 
attraverso i palazzi celesti, descritti nei «libri degli Heikhalot», per 
raggiungere la Merkavah, il trono di Dio?. Non è difficile pensare 
che la cosiddetta Cosmogonia di Strasburgo, che sembra databile al- 


! Cfr. sopra, p. XIX. 

* Ved., oltre al classico Dodd 1964, Mahé 1986, pp. 17-46: Camplani 1993, p. 1816 
sgg. Per Dodd 1964, pp. 187-8, l'intero trattato VII avrebbe origini giudaiche. Tut- 
tavia, rileva Mahé 1982, p. 17, nonostante le formule bibliche e le espressioni ricon- 
ducibili alla Genesi, l'autore degli Hermetica resta un pagano. 

* Cfr. Idel 1988, pp. 88-90. 
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la seconda metà del IV secolo!, sia una riformulazione in chiave er- 
metica della tradizionale cosmologia greca già riscritta dall’orfi- 
smo, ed egualmente non si possono ignorare tracce o elementi ri- 
conducibili allo gnosticismo o allo stesso cristianesimo, con il 
dubbio sempre legittimo che sia possibile determinare con preci- 
sione la direzione della dipendenza”. 

Accantonata ora l’idea che il sostrato egizio fosse solo un rive- 
stimento superficiale*, il frutto di un esotismo che cercava di con- 
ferire autorevolezza a una dottrina tutt'altro che egizia, si suppone 
invece che il retroterra dell'ermetismo sia la speculazione religiosa 
teologica, cosmologica, antropologica, psicologica, escatologica e 
soteriologica elaborata nel corso dei millenni nell’antico Egitto. 
Tuttavia non è agevole delineare i contorni né individuare i per- 
corsi che hanno condotto alla sintesi dottrinale in lingua greca, co- 
sì come non è possibile determinare le forme di contaminazione 
oppure di ibridazione più o meno spontanea con altre tradizioni. 
Questo non esclude tuttavia la possibilità di riconoscere tracce op- 
pure elementi in certa misura riconducibili alla tradizione egizia, 
soprattutto se si evita di cadere in pregiudizi deterministici e si ab- 
bandona l’idea di una trasmissione meccanica. 

Già Reitzenstein', per esempio, riconosceva possibili influenze 
della teologia egizia di epoca ellenistica. Si possono rilevare analo- 
gie strette tra una cosmogonia che appare in documenti scritti in 
demotico di ispirazione menfitica e testi ermetici”. Del pari è diffi- 
cile sottrarsi alla suggestione che può suscitare la triade costituita 
da Ammone, Ra e Ptah, presente in un testo conosciuto come in- 


no di Leida ad Ammone, comparata con la triade costituita da 
dio, dal sole e dal mondo di CH XVI 18°, anche se le due triadi 


! Cosmogonta di Strasburgo, pp. 61-3. 

* Ved. Camplani 1993, pp. 380-1 con bibliografia precedente, e soprattutto Mahé 
1986, p. 22. Addirittura per Mahé 1982, p. 16, gli studi dedicati agli Hermetica con 
lo scopo di individuarvi un esempio di gnosi non cristiana, dove «gnosi» sarebbe al- 
lora una categoria, ne hanno limitato l'orizzonte. 

* Era l'opinione, per esempio, del padre Festugière (I, pp. 84-6, 428-9), per il quale 
non era più di una moda. Ma ved. Mahé 1978, pp. 23-6, e Fowden 2000, passim. 

$ 1904, p. 42 SER. 

* Mahé 1986, pp. 10-5. 

s Ved. Mahé 1986, pp. 26-8. Ved. anche CH X 2-3 ed estratto XXI 2, e il ruolo de- 
miurgico del Sole in CH XVI 4. 
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non sono perfettamente sovrapponibili. E sempre Ptah, dio cen- 
trale della cosmogonia di Menfi, che pure ricorre nella Kore Ko- 
smou assimilato a Efesto!, divinità che crea, che dà vita agli dèi 
stessi attraverso un atto locutorio?, portandoli all’esistenza in lui, 
«cuore e lingua dell’Enneade»; Ptah che è pure il «signore 
dell’eternità» in un breve inno inciso su un bacino di libagione in 
pietra, e che è infine sia maschio sia femmina, e cioè ἀρρενόϑη- 
Auc! — potrebbe essere all'origine dell'idea di dio supremo nei te- 
sti ermetici, il Nous, androgino e creatore attraverso il /ogos®. 
Ugualmente è impossibile non pensare che dai raggi del sole che 
agiscono come mani in CH XVIII 11 (così come in tutti gli altri 
casi in cui piü o meno esplicitamente i raggi di dio illuminano l'in- 
telletto: CH V 2) non siano evocati gli analoghi raggi che dal disco 
solare del dio Aton si protendevano verso il {αταοπε”. Nello stesso 
tempo questi raggi possono riportare alla memoria i raggi del sole 
che al mattino illuminavano la statua del dio nel Serapeion di 
Alessandria, secondo la descrizione tramandata da Rufino, che ha 
tradotto e continuato l'opera di Eusebio (Historia Ecclesiastica XI 
23), quello stesso Rufino che racconta come si credesse che «il se- 
gno della croce del Signore fosse già compreso nelle lettere degli 
Egiziani, cioé nelle lettere ieratiche, quelle in uso tra i sacerdoti», 
e come si credesse «che l'interpretazione di questa lettera», incisa 
sulle pareti del tempio di Serapide ad Alessandria, fosse la «vita 
futura» (urta uentura). 


! Estratto XXIII 6 e note 200-1. Anche altre divinità egizie sono nominate nella Ko- 
re Kosmou (parr. 6, 32). Cfr. anche CH X 23, nota 84. 

° Bresciani 2001, pp. 19-21. Cfr. Iversen 1984, pp. 39-40. 

* Bresciani 2001, p. 226. 

* Mahé 1986, p. 10. 

* Cfr. CH 1 9-10. 

* Cfr. CH II 12, nota 25. 

7 Historia Ecclesiastica Il 29. Il Signum Dominicae Crucis compreso tra le breraticae 
literae è chiaramente l'akh, per cui ved. alla nota successiva. Si tratta di una inter- 
pretatio christiana, un adattamento al cristianesimo di un'idea fondamentale del 
pensiero religioso egiziano, il cui significato sarebbe stato la «vita futura» (ζωὴ ἐ- 
περχομένη), come conferma nel V secolo Socrate di Costantinopoli (Historia Eccle- 
siastica V 17), anche se poi nega che i sacerdoti egizi potessero avere mai avuto una 
qualche idea del messaggio cristiano o voluto imitare il segno della croce. Ved. pu- 
re Sozomeno, quasi contemporaneo di Socrate (Historia Ecclesiastica VII 15), che 
riferisce il medesimo episodio. 
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Ci si potrebbe ugualmente chiedere se i raggi di dio, che pos- 
sono coincidere anche con le energie astrali (CH X 22), quando 
appaiono come «la vita, l'anima, il pneuma, l'immortalità e la ge- 
nerazione» (ζωὴ xai ψυχἠ καὶ πνεῦμα xai ἀθανασία καὶ γένε- 
σις: CH XVI 7), non possano essere il frutto di una ridetermina- 
zione, reinterpretazione e riplasmazione dei cinque elementi che 
concorrono a formare l'individuo e senza i quali non è possibile 
l'esistenza, e cioè ba, ka, nome, akb, ombra, per quanto il primo di 
questi cinque elementi, il ba, in qualche caso possa essere ricon- 
dotto alle potenze di dio'. Tutto questo non dovrebbe essere im- 
possibile, se forme di persistenza e di reinterpretazione sembrano 
essere state riconosciute tra popolazioni africane come i Dogon?, 
O possono essere riconosciute — per così dire manifestazioni di un 
fenomeno carsico — entro la struttura del vodù, tipico politeismo 
dei regni africani del Dahomey’. Parimenti, il dio medesimo o 
l'energia di dio quale principio della vita (CH XI 4) traduce forse 
in termini platonizzanti l’idea teologica egiziana di un dio princi- 
pio della vita (ἀρχὴ Gorg)". 

E ugualmente difficile non mettere a confronto l'ascensione 
celeste del Pormandres, che sfocia nella trasformazione in dio del 
seguace della dottrina ermetica (CH I 25-6), con la «Formula per 


! Questi cinque elementi sono ugualmente indispensabili per definire lo statuto de- 
gli dei dell'antico Egitto. Il nome ha come fondamento la forza creatrice della paro- 
la, è attribuito all'individuo alla nascita e ne definisce qualità e destino. L'ombra èil 
doppio immateriale dell'uomo e di tutte le forme da lui assunte nella vita. L'a£5 è 
un principio solare senza il quale non è possibile il viaggio verso l'aldilà, ma che si 
può conquistare, vivendo con il proprio £z. A sua volta il ba è un principio immate- 
riale, veicolo della potenza di chi lo possiede, vivente o defunto o dio. Indipenden- 
te dall'individuo, ne è tuttavia una sorta di doppio con cui l'uomo può dialogare; è 
ralfigurato come un uccello con il volto umano dal quale l'uomo è abbandonato al 
momento della morte e con il quale si riunisce dopo la mummificazione. Propria- 
mente il ῥά è una funzione degli dèi e dei defunti, che consente loro di assumere 
una forma, ma poiché molti erano gli aspetti con cui un dio poteva apparire, molti 
erano i ῥά che poteva possedere, così come il Pa di un dio poteva diventare anche |] 
ba di un altro dio. Il £c è invece la forza vitale di ogni essere, e ha la possibilità di 
moltiplicarsi proporzionalmente alla potenza del possessore, e ciò implica che il ka 
deve essere alimentato, in quanto esso è determinante perché nell'aldilà il defunto 
possa continuare la propria esistenza. Ved. Grimal 1992, pp. 138-41. 

` Grimal 1992. pp. 55-6. 

* Ved. Augé 2002, pp. 49-58. 

! Hermetica ll, p. 289. 
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salire al cielo ed entrare nell'aldilà» conservata nel Libro dei mor- 
ti (cap. XCV)'; oppure non confrontare per lo meno con il /ogos 
XIII la formula del «Riàlzati», là dove recita «Riàlzati, tu i cui mi- 
steri sono nascosti, che illumina la Duat coi raggi dei suoi occhi! / 
Riàlzati, tu il cui nome è nascosto!»?. Così pure questa medesima 
formula, quando dice «Riàlzati, dio ricco di forme! La terra ha la 
tua statua, la Duat la tua mummia e il cielo è pieno della tua divi- 
na anima-stella. In piedi, mummia venerabile, o Osiri re, ka vi- 
vente!»*, non può non evocare la teurgia telestica attraverso la 
quale si animavano le statue e che l’Asclepius lascia intravedere', 
ancor più se nell'istituto faraonico si è autorizzati a riconoscere 
uno strumento per asservire gli dèi all'umanità?. Parimenti «il 
santo custode delle azioni compiute e il giudice incorruttibile dei 
viventi, signore dei morti non solo terribile ma anche vendicato- 
re» della Kore Kosmou (estratto XXIII 62)* potrebbe essere il 
frutto di una reinterpretazione e riplasmazione di quella sorta di 
confessione dei peccati che il defunto doveva compiere davanti al 
tribunale delle due Maat per poter accedere alla visione degli 
dèi”. Ed egualmente il carattere elitario della dottrina ermetica, il 
segreto entro cui deve essere custodita, il ruolo assegnato al libro 
per la conservazione e trasmissione, libro che è creatura di Erme- 
te, l'archivista degli dèi, e che deve essere tenuto nascosto, che 
deve essere protetto e redatto in caratteri geroglifici, evocano I /7- 
bri di Thoth, di epoca tarda, dove la scrittura si presenta cifrata, 
dove la dottrina appare oscura, dove la conoscenza è il fine 
dell'insegnamento che il medesimo Thoth, il dio della scrittura, 
impartisce ai discepoli, per guidarli al conseguimento della con- 
dizione di eletti*. 

Anche la presenza di Iside nei trattati ermetici e soprattutto 
negli estratti di Stobeo difficilmente può essere ritenuta il banale 


' Bresciani 2001, p. 628. 
* Libro det morti, cap. CLXVIII: Bresciani 2001, P. 715. 
` Libro dei morti, cap. CLXVIII: Bresciani 2001, P. 717. 
* Asclepius 24; per la teurgia ved. qui, pp. LXXXVIII-XC. 
* Sabbatucci 1978, p. 367 sgg. 
E Ved. anche CH X 16; estratti VII 2; XXV 3-5; fr. 1; Asclepius 28. 
; Libro dei morti, cap. CXXV: Bresciani 2001, pp. 636-45. 
Ved. qui, pp. XLIX-LI e Jasnow ~ Zauzich 2005. 
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frutto di un esotismo. La sua presenza e il suo ruolo si giustificano 
se si conviene che «con i suoi protagonisti, 1 suoi mitt, i suoi orna- 
menti, la letteratura ermetica intende essere egiziana»'. Non è fa- 
cile stabilire il peso effettivo e il valore di questo tratto dell'erme- 
tismo, che tutto sommato può autorizzare la definizione dei testi 
ermetici come tarde sintesi di teologia egiziana, da far risalire for- 
se al periodo tolemaico”. Collegato già nel periodo del Regno An- 
tico con il culto di Osiride, il culto di Iside conosceva un mito di 
fondazione (ved. soprattutto il de Iside et Osiride di Plutarco) in 
base al quale la dea, dopo molte peripezie, riusciva a ritrovare il 
corpo del marito Osiride smembrato dal fratello Seth, e a riani- 
marlo con l'aiuto di Thoth, dopo averlo ricomposto. Dalla loro 
unione nacque Horus che süccedette al padre nel regno dei vivi, 
mentre Osiride continuava a regnare su quello dei morti e li giudi- 
cava (cfr. estratto XXIII 62)". Questo culto era stato ostacolato 
dal senato di Roma alla fine dell'età repubblicana e in esso Augu- 
sto identificò i suoi nemici politici. Malgrado l'ostilità del potere 
costituito, che continuó anche sotto Tiberio, i culti isiaci dilagaro- 
no e con Caligola fu edificato il grande tempio di Iside Carmzpensis 
e la festa di Osiride fu introdotta a Roma. Tuttavia la tradizione 
ermetica sembra ignorare questa specifica dimensione mitica e 
cultuale, a meno di non vedere in essa il volto essoterico di un si- 
stema dottrinario che dialogava con il potere assoluto di dio e che 
poteva trasformare l'uomo stesso in dio. Ammesso poi che l'erme- 
tismo abbia avuto la sua culla nell'antico Egitto e nelle sue teolo- 
gie, il percorso che lo ha portato ad assumere la forma che gli è di- 
venuta propria lo ha allontanato da quell’origine, senza che ne 
andasse però perduta la coscienza. E all'Egitto l'autore della Refu- 
tatio omnium haeresium (IV 43, 4-5) riconduceva la concezione 
del dio unico o dio «monade»*, affermando che per gli Egiziani 
«dio è la monade, indivisibile, che genera sé stessa», un dio che 
per definizione nell’antica tradizione egiziana era «il Solitario, 
l'Unico, senza famiglia e senza testimoni». 


' Doresse 1977, p. 543. 
` Stricker 1956. 


* Ved. Scarpi 2004b, Iside A 1 e sgg. 
* CH IV 10; CH XIII, note 49, 62-4. 
* Mahé 1986, p. 10. 
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Il vocabolario adottato dall'autore della Refutatio è generica- 
mente filosofico e a questo proposito il neoplatonico Giamblico 
(de mysteriis Aegyptiorum VIII 4, pp. 265, 11-268, 14) informa 
che «i libri in circolazione sotto il nome di Ermete contengono 
idee ermetiche, anche se espresse frequentemente nella lingua dei 
filosofi, perché sono stati tradotti dall'egiziano da uomini che non 
erano digiuni di filosofia». Non ci sono ragioni per non prestar fe- 
de a Giamblico'. D'altronde anche Filone di Alessandria aveva 
trasposto in termini filosofici greci il pensiero religioso giudaico, 
sebbene ancorato all'ortodossia ebraica. Il vocabolario è comune 
e ciò può spiegare molte analogie senza dover pensare a forme di 
dipendenza. Sullo stesso piano si dovrebbe del pari leggere la 
preoccupazione di CH XVI 1-2, che probabilmente è stato redat- 
to direttamente in greco”. Nonostante l'eventuale finzione, questo 
trattato lascia forse trasparire la consuetudine di utilizzare il greco 
come lingua veicolare, ma mette sotto accusa proprio la filosofia 
dei Greci, definita «un frastuono di parole» (αὕτη ἐστιν Ἑλλήνων 
φιλοσοφία. λόγων ψόφος): la filosofia e la lingua greca farebbero 
inevitabilmente perdere l'efficacia e deformerebbero il contenuto 
delle dottrine ermetiche, altrimenti trasparenti per chi fosse in 
grado di leggere i libri redatti in lingua originale. Questa prospet- 
tiva trova a più riprese la propria cifra in testi scritti direttamente 
da Ermete e tenuti segreti", quando non redatti in caratteri gero- 
glifici', che evocano facilmente i libri gelosamente custoditi dai 
sacerdoti del culto di Iside «contrassegnati con caratteri scono- 
sciuti, dei quali alcuni, assieme a figure di animali di ogni genere, 
contenevano formule concise in una lingua ideografica; in altri la 


' Vale almeno la pena di rammentare che l’alchimista Zosimo, nel suo Trattato sulla 
lettera Omega ἃ, a proposito dell'uomo primordiale (per cui ved. sotto, pp. LKXVII, 
LXXXI), affermava che le diverse tradizioni, da quella egizia, a quelle dei Caldei, dei 
Parti, dei Medi e degli Ebrei, erano state raccolte nella biblioteca dei Tolemei (£v 
ταῖς βιβλιοθήκαις τῶν Πτολεμαίων), ma avverte anche che raccolte di questi testi 
erano state condotte in ogni tempio e soprattutto in quello di Serapide e che proprio 
Ermete avrebbe tradotto i testi ebraici inviati dal Gran Sacerdote di Gerusalemme 
in greco e in egiziano (ἡρμήνευσε πᾶσαν τὴν 'EBoatóa Ἑλληνιστὶ καὶ Αἰγυπτιστί). 
` Ved. Camplani 2000, pp. 14-5. 

* Estratto XXIII 6-8. 


* de Ogdoade et Enneade 64. Ved. inoltre l'introduzione al trattato XVI, pp. 224-5. 
e, dello stesso, la nota 6. 
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lettera era tenuta al sicuro dalla curiosità dei profani grazie a dei 
segni aggrovigliati a forma di nodo o arrotolati come una ruota o 
fitti e arricciolati»'. Analogamente, quando Plutarco (de Iside εἰ 
Osiride 352 a)? afferma che i sacri riti in onore di Iside hanno co- 
me «fine ultimo ... la conoscenza dell essere primo e del signore e 
dell’intelligibile [che la dea invita a cercare; poiché è accanto a lei 
e con lei, in un’unica carne]» e che il «nome del tempio è palese- 
mente una promessa di conoscenza e ‘intelligenza dell’essere: 
Iseion è infatti chiamato il tempio, perché, se ci accosteremo con 
razionalità e devozione ai riti sacri della dea, comprenderemo l'es- 
sere», non abbiamo semplicemente a che fare con il platonismo di 
Plutarco, forse colpito anch'egli dal bando con cui Domiziano 
espulse nel 93-94 d.C. gli intellettuali greci, ma con la trascrizione 
in termini filosofici, come avrebbe detto Giamblico, della dottri- 
na islaca. 

Non è perciò fuori luogo pensare alle dottrine ermetiche come 
al frutto di trasposizioni, riadattamenti e rimodellamenti*, che in 
parte possono trovare una qualche giustificazione nell'uso di un 
lessico colto comune individuabile nella lingua dei filosofi. In 
questi rimodellamenti, riadattamenti e trasposizioni non possono 
escludersi spontanee ibridazioni, che hanno avuto luogo in quel 
grande crogiolo rappresentato dall'Alessandria dei Tolemei, dal 
mondo ellenistico, dove tutto sembra confondersi e mescolarsi, 
dove l'identità e autenticità di ogni dottrina pare impallidire. In 
questo universo in movimento, in questo mondo in crisi, dove in- 
tellettuali inquieti cercavano di trovare un senso e un'alternativa 
all'essere nel mondo e all esistenza sublunare, l'ermetismo subi, 
attraverso il veicolo della lingua comune, l'influsso di altre forme 
di pensiero e in certo qual modo dovette a sua volta ugualmente 
influenzarle, dando vita a un sistema dottrinario complesso, siste- 
matico, sebbene talora contraddittorio, necessariamente diverso 
da ogni sua eventuale «origine», senza bisogno per questo di rin- 
negarla o di svalutarla; e ciò può essere vero anche se quel sistema 
fosse stato già all'origine il prodotto di un eclettismo dottrinario 
filosofico e religioso. 


! Apuleio, Mer. XI 22 (Scarpi 2004b: Iside F 16). 
7 Scarpi 2004b: Iside G 2. 
? Ved. Fowden 2000, pp. 77-86; Broze 2003, p. 36-7 sgg. 
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VI 
Dottrina e frammenti di culto 


Da quinci innanzi il mio veder fu maggio 
che Ἰ parlar mostra, ch'a tal vista cede, 
e cede la memoria a tanto oltraggio. 


Dante, Paradiso XXXIII 55-7 


In questa prospettiva l'ermetismo é un figlio dell'ellenismo e della 
crisi generale che in quel torno di tempo attraversa il mondo anti- 
co, dopo la comparsa di Alessandro sulla scena del Mediterraneo. 
In questa fase della storia viene meno progressivamente l'orizzonte 
mitico in cui risiedeva e trovava fondamento il complesso delle re- 
gole che disciplinavano «lo stare umano nel mondo, comprensivo 
dei rapporti interumani, dei rapporti umano/sovrumano, delle re- 
lazioni uomo/ambiente esterno»!, periodicamente rinnovate gra- 
zie alla temporanea destorificazione del presente prodotta dalla ri- 
petizione rituale”. Viene meno, nello stesso tempo, anche il regno 
del molteplice rappresentato dalle città greche; le identità civica ed 
etnica si dissolvono di fronte alla dilatazione dei confini; la morte 
subisce una trasfigurazione e diviene il futuro a cui aspirare per 
guadagnare una nuova condizione. E uno sguardo prospettico, che 
è comunque un mascheramento e occultamento della storia’, attra- 
verso il quale l'uomo antico cerca di risolvere la propria crisi della 
presenza. In quest'epoca le forme di governo democratiche, tipi- 
che delle città greche, sono sostituite dal principio del potere asso- 
luto*, da cui emerge un universalismo che è del pari proiezione 
dell'unicità del potere, che allora non si può più gestire humana 
specie et figura, né è più condivisibile come era nelle poleis. A parti- 
re da Alessandro, il sovrano diventa dio, e si proietta in una divinità 
isolata tra altre, come nell'enoteismo isiaco?, in un Uno metafisica- 
mente rivissuto con cui unirsi attraverso la pura contemplazione e 


' Massenzio 1998, p. 246. 

° E di fatto una ripetizione rituale quella che si propone Asclepius 38, per attrarre 
gli dèi nelle statue. Cfr. p. ΙΧΧΧΝΙΙΙ. 

* Ved. De Martino 1977, pp. 234, 354 SEE. 

! Scarpi 1992, pp. 16-7, 106 sgg. 

* Cfr. Versnel 1990, p. 39 sgg. 
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l'ascesi, come per Plotino, in un intelletto suprerno, il Nous, in cui 
assimilarsi e «indiarsi», perdendo cosi l'identità, ma guadagnando 
l'autbentia, il dominio assoluto, come appunto per l'ermetismo!. 

Le parole con cui Democare (Ateneo, VI 62, 253 c), il nipote di 
Demostene, non molto dopo la scomparsa di Alessandro di Mace- 
donia, descriveva l'accoglienza tributata dagli Ateniesi a Deme- 
trio Poliorcete, denunciano in maniera efficace la crisi del politei- 
smo greco. Per Filone di Alessandria, nella prima metà del secolo 
I d.C., questo politeismo altro non era che una proiezione celeste 
delle forme politiche di tipo democratico, «la peggiore tra le peg- 
giori forme di costituzione» (de opificio mundi 171). A un politei- 
smo proiettato sullo sfondo delle democrazie ormai tramontate, 
di fronte a un mondo governato da un solo e unico signore, que- 
sto ebreo ellenizzato, che aveva adottato il termine πολυϑεῖα in 
senso classificatorio, opponeva l'unicità del dio d'Israele, di cui 
voleva affermare apologeticamente la superiorità’. 

In questo arco di tempo, le pratiche cultuali tradizionali vedo- 
no sorgere e affermarsi forme di culto assimilate ai misteri, ma a 
carattere volontario, personale e segreto, attraverso le quali é pos- 
sibile transitare in virtà della loro grande permeabilità. Di tutti 
questi culti si diviene adepti, come attestano gli itinerari religiosi 
di Apuleio o di san Cipriano! e alcune iscrizioni tarde, da cui sca- 
turisce come si potesse essere contemporaneamente «augure pub- 
blico del popolo romano dei Quiriti, padre e araldo sacro del dio 
Sole invitto Mitra, arcibucolo del dio Libero, ierofante di Ecate, 
sacerdote di Iside», nonché iniziato al culto della Grande Madre 
frigia*. Anche le gerarchie sociali vengono ridisegnate e assumono 
la forma di una sudditanza nei confronti di un potere unico che 
incrocia visibile e invisibile prima nelle figure dei sovrani tolemai- 


! Cfr. Dodds 1973, pp. 340-51; Scarpi 1992, pp. 110-4. 

` E non a caso poco dopo Filone un altro ebreo, Giuseppe Flavio, elaborerà concet- 
to e nozione di «teocrazia», ϑεοκρατία (contra Apionem II 165), «riponendo in Dio 
il potere e la forza». 

* Non si può tuttavia escludere che Filone, il quale pare si fosse recato nel 37-38 
d.C. in missione a Roma a perorare la causa della comunità ebraica di Alessandria 
davanti a Caligola, avesse cercato di trovare una qualche forma di composizione 
delle tensioni tra l'Impero e le comunità ebraiche. 

4 Scarpi 1992, pp. 106-7. 

* Ved. Scarpi 2004b: Cibele e Attis D 2 e p. 543. 


INTRODUZIONE XLVII 


ci e poi in quella del principe di Roma; aumenta la distanza tra dèi e 
uomini e contemporaneamente comincia un processo di «riduzione 
del principio di molteplicità caratteristico del pensiero mitico» a 
vantaggio di un «mondo voluto ... da una suprema intelligenza che 
ne garantisce la coerenza»', di cui l'ermetismo è l'espressione più 
significativa. 

Di fronte ai nuovi scenari emersi dal mutamento d'orizzonte 
storico-culturale, nei confronti del quale le forme tradizionali di 
compensazione della crisi si erano rivelate inadeguate, l'ermeti- 
smo appare come una delle molte risposte, attraverso la quale vie- 
ne conferito senso all’essere nel mondo dell’uomo in virtù di una 
ridefinizione dello statuto e dei confini del sacro. Si stabiliscono 
allora i nuovi valori del presente, l'insieme delle nuove regole che 
disciplinano l'esistenza umana, i rapporti interumani, i rapporti 
tra universo umano e universo sovrumano, le stesse relazioni tra 
uomini e tra uomo e ambiente esterno, fissando in questo modo i 
termini dell'azione umana nella storia. 

In questa prospettiva la tradizionale ripartizione dei testi er- 
metici in opere «tecniche», o «letteratura tecnica», a carattere ma- 
gico, alchemico e astrologico, e opere filosofiche o Hermetica filo- 
sofici, può avere solo valore classificatorio. Essa non dipende 
dall'elaborazione e dalla composizione dei trattati ma dalle com- 
pilazioni che li hanno conservati e trasmessi, mentre l'ermetismo e 
una risposta complessiva ai bisogni di senso che l'uomo antico an- 
dava cercando in un mondo in grave crisi d'identità. L'assenza 
inoltre di testi a carattere liturgico o di descrizioni di liturgie er- 
metiche, non esclude la presenza di pratiche cultuali. Se poi l'er- 
metismo è stato un culto di mistero", di cui i testi in nostro posses- 
so sarebbero i depositari della dottrina esoterica, puó essere 
pensato solo nei termini dei misteri di epoca ellenistico-romana, i 
quali in realtà erano già una ¿interpretatio graeca di culti stranieri, 


' Gauchet 1992, pp. 46, 54, € pp. 23-44, 208-15. 

* U logos XIII è stato interpretato (per lo status quaestionis ved. Camplani 2000, pp. 
22-5) come un «mistero» e in esso si sono intravisti anche i tre elementi rituali tipici 
dei culti misterici e in particolare dei misteri di Eleusi, δεικνύμενα, δρώμενα, λεγό- 
μενα (per i quali ved. Scarpi 20042, p. XVIII), ma allora si dovrebbe interpretare tut- 
to l'ermetismo come un culto misterico, anche solo sulla base di CH XVI 2 e di 
quanto si legge in estratto XXIII 2 (cfr. infatti Sfameni Gasparro 1982, p. 312 sgg.). 
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come il culto di Iside, «interpretato» appunto come culto misteri- 
co dallo stesso Erodoto (II 171, 1-2), e in alcun modo sovrapponi- 
bili ai misteri di epoca classica!. 


Il fiato degli uomini vili 
fuggimmo, l’odore e il clamore 
degli Efimeri imbelli 
che quivi apparivano come 

la lebbra sul sen di Afrodite, 
la stupidità su la fronte 


di Pallade ... 
G. D'Annunzio, Maia VI 1450-6 


L'ermetismo era una dottrina elitaria, che si doveva far cono- 
scere soltanto a pochi eletti, soprattutto là dove aveva per oggetto 
la teoria della rinascita (παλιγγενεσία), frutto di una trasmissione 
(παράδοσις) di conoscenza". Esso sosteneva che solamente pochi 
uomini, dotati di un'anima pura, ebbero in sorte il santo compito 
di alzare il loro sguardo al cielo", e altrettanto pochi ottennero di 
venire illuminati dal raggio di dio attraverso il sole e di vedere cosi 
resi impotenti i loro demoni (CH XVI 16). D'altronde se, come so- 
stiene Zosimo (fr. 22, nel vol. II), il figlio di dio si trasforma e di- 
viene ogni cosa per la salvezza delle anime sante, la missione di Er- 
mete, inviato dal Nous a salvare il genere umano (CH I 26-9), non 
potrà essere diretta a tutti gli uomini, se vi sono uomini senza intel- 
letto, non diversamente dalle anime, che possono essere senza in- 
telletto o non godere tutte del medesimo intelletto*. Depositario di 
insegnamenti indirizzati a un numero assai ridotto di ascoltatori, 
l'ermetismo invitava i suoi seguaci a non mescolarsi alla massa de- 
gli altri uomini, per non diventarne vittima e non subirne la violen- 
za”. Essi dovevano invece perseguire la ricerca della conoscenza 


! Cfr. Scarpi 20044, p. XVI; Scarpi 2004b, p. 157 sgg. 

` CH XII 1, τό, 22; Asclepius 8. Cfr. N. -- F., c. IL, pp. 216-7, nt. 74. 

! Asclepius 9, nota 59. Ved. egualmente Asclepius 22, dove si afferma che pochi so- 
no gli uomini religiosi. 

1 Ved. fr. 20, nel vol. II; Asclepius 7; Definizioni armene X 3; CH XII 4; cfr. CH IV 
3-4 € pli estratti III 7-8 e IV 1. Inoltre ved. CH X 23-4, e Definizioni armene VIII 4, 
nota. 82. Addirittura secondo CH XII 7 solo l'uomo dotato di /ogos può salvarsi. 
Ved. N. - F., t. I, p. 185, nt. το. 

$ CH IX 4; estratto XI 4-5. 
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che li avrebbe condotti a conoscere dio (γνῶσις 9&0), fonte prin- 
cipale di salvezza e fine per cui l'uomo è stato generato. Questa co- 
noscenza, che coincide con la pietà (εὐσέβεια), è tale da permette- 
re di guadagnare la via verso l'immortalità, di sapere che l'uomo é 
dio, cosi che, alla fine, l'uomo stesso diventa dio'. 

Forse trasmessa anche oralmente'?, la dottrina ermetica trova nel 
libro il suo veicolo di trasmissione privilegiato: se si volesse ricono- 
scere all'ermetismo lo statuto di una «forma» di religione, si potreb- 
be sostenere che anch'esso é una «religione del libro». 

I libri sono creature dell'archivista degli dèi’, e cioè di Ermete, 
il quale si rivela, per così dire, ipostasi della stessa conoscenza er- 
metica tramandata attraverso la scrittura; i libri sono divini, dotati 
di una vita propria, e sono destinati a nutrire le anime, per salvare 
le quali dall'ignoranza sono stati redatti in caratteri geroglifici!. 
Sono libri e caratteri che possono rammentare i «libri contrasse- 
gnati con caratteri sconosciuti, dei quali alcuni ... contenevano 
formule concise di una lingua ideografica» di cui parla Apuleio? (i 
cui custodi potrebbero essere stati quei medesimi Pastofori di cui 
parla sempre Apuleio e tra i quali lo stesso Lucio fu iniziato). Pa- 
rimenti suggestivo è pensare che in questi libri segreti fosse celato 
il «discorso sacro» fatto a pezzi da Tifone e ricomposto da Iside, 


! Questo schema ricorre più o meno in tutti i trattati. In particolare ved.: CH I 3, 
26-7, nota 99; III 3, 7; IV 2, 7; VI 5, nota 25; IX 4; X 4, 6-7, 15, 24-5; XI 20; XII 1; 
XIII 3, nota 20, to, nota 5ο, 11, nota 54; estratti IIB 2, XI 2.48, XXIII 4, XXIV 4; 
Definizioni armene VI 2; nel vol. II frr. 11 e 18; de Ogdoade et Enneade 1, 19, 28, 
69; Papyrus Vindobonensis fr. A. 

* Cfr. CH XII 8; XIII 15. In CH XIII 1, traspare una opposizione fra trasmissione 
orale (ἐκφωνῆς) e scritta (κρυβήν). 

* Estratto XXIII 32, 44; cfr. ibid. 5 e 8, 66. Il motivo del libro come strumento che 
garantisce la conservazione del sapere scandisce ossessivamente il de Ogdoade et 
Enneade (parr. 14, 16, 18, 20, 57, 62, 64, 68-9, 71). Nelle aretalogie isiache di epoca 
ellenistica Ermete è connesso con la dea Iside quale scopritore della scrittura: ved. 
per esempio l'Aretalogia di Maronea (Scarpi 2004b: Iside D 5, 24-5, p. 517), dove si 
afferma che la dea aveva scoperto con Ermete la scrittura, i caratteri sacri riservati 
agli iniziati, e la scrittura demotica destinata a tutti. Fowden 2000, pp. 77-86, coglie 
delle relazioni tra le aretalogie isiache e l'ermetismo; in particolare attraverso di es- 
se si può individuare il passaggio dall'egiziano al greco, passaggio che non è pro- 
priamente una traduzione, ma una interpretazione. 

1 Ved. de Ogdoade et Enneade 62, 64, 66; cfr. CH XVI 1-2. 

* Met. XI 17 e 3o. Ved. de Ogdoade et Enneade 64, nota 61. 
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secondo quanto racconta Plutarco!, il quale peraltro informa co- 
me la vita stessa dei sovrani egizi fosse regolata dalle sacre scrittu- 
re (£x τῶν ἱερῶν γραμμάτων)». 


Apri la mente a quel ch'io ti paleso 
e fermalvi entro; ché non fa scienza, 
sanza lo ritenere, avere inteso. 


Dante, Paradiso V 40-2 


Ma ciò che è contenuto nei libri sacri e segreti non è accessibile a 
chiunque, perché i libri scritti da Ermete sono destinati a pochi (CH 
XIII 13) e per questa ragione furono celati, in attesa di essere ritro- 
vati. Lento è il percorso che conduce l'adepto ad accedere alla co- 
noscenza contenuta nei libri scritti da Ermete, e possiamo facilmen- 
te immaginare che si trattasse di un percorso iniziatico modellato 
sulla struttura dei culti misterici?, sui quali era stata costruita anche 
la metafora che esprimeva le tappe attraverso cui si acquisivano i va- 
ri e diversi saperi di cui era costellato il mondo antico, i percorsi del- 
la conoscenza filosofica o scientifica* o il sapere politico”. A tappe 
allude d'altronde la dottrina ermetica, a gradi attraverso i quali 
l'adepto, inserito nella comunità? dei «fratelli», guadagna la via del- 


! de Iside et Osiride 351 É (Scarpi 2004b: Iside E 1, pp. 518-9). 
ἃ de Iside et Osiride 353 b (Scarpi 2004b: Iside B τ). 
* Per cui ved. qui sopra, p. xLvI. Ved. CH XIV 1, dove il termine μυστικώτερον 
pare alludere a un culto di tipo misterico a cui si accede attraverso un rito iniziatico. 
* Cir. C. Zijderveld, Τελετή. Βελέπερε tot de kennis der religieuze terminologie in bet 
Grekso (with an English summary, pp. 97-101), Purmerend 1934. pp. 63, 70 508.: 
G. Sfameni Gasparro, «Dai misteri alla mistica. Semantica di una parola», in Le Mi- 
stra. Fenomenologia e riflexsione teologica, Roma 1984. pp. 73-115, p. 79 nt. τᾶ, 
τοι sgg. con bibliografia. È nota la metafora in Plutarco, quomodo quis suos in uir- 
tute sentiat profectas 81 d-e (Scarpi 20044: Eleusi [E] 31); ΕΡΕ 
recta rativee eudiendi 47 a 
Š Per cui cfr. Plutarco, av seri respad^lios gerenda sit 795 d. 5d 
(hà ici 
do. Nock 1974. pp. 92-3, non pare molto convinto. Cumont 2006, p. 132, nt. 52, 
osserva come l'offerta della parola in silenzio escluda una liturgia (ma non si capi- 
sce perché un'offerta di tal genere non possa far parte di una liturgia). Festugière, I, 
ee $2332 respingeva l’idea che si trattasse di una comunità religiosa. Per Yares 
(1985, p. 17) sì trattava di «un culto senza templi e liturgia, praticato nella solitudi- 
ne della mente, una filosofia religiosa o una religione filosofica contenente una gno- 
sta Ved. tuttavia Mabé 1982, pp. 27. 19. | 
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l’immortalità'. E tappe o gradi paiono trasparire in filigrana da for- 
mule ricorrenti nei trattati ermetici, come nel Po:rzandres, dove la 
conoscenza è il risultato di un percorso che passa attraverso l’udire, 
il vedere, la contemplazione e l'apprendimento, oppure è scandita 
dalla sequenza di μαϑεῖν (essere istruito), νοῆσαι (comprendere) 
e, appunto, γνῶναι (conoscere)*, formula sintetica in cui sono con- 
densate le fasi dell'intera conoscenza ermetica, il cui vertice è la co- 
noscenza di dio che conduce all’indiamento. 

Questo progresso spirituale è favorito dai libri, secondo una 
sequenza prescritta dalla tradizione", che fa pensare anche a una 
gradualità nell'accesso ai libri medesimi, a una sorta di cursus stu- 
diorum ermetico, con scritti di carattere generale, forse destinati a 
chi si preparava all’iniziazione o addirittura ai primi gradi iniziati- 
ci^, seguiti da scritti più «dettagliati»?, per chi avesse già raggiunto 
un certo grado iniziatico, al di sopra dei quali sta un libro, a cui 
può accedere solo chi sia stato «generato in dio», che non è 
escluso fosse l'ánóoontoc λόγος σοφίας, l'ineffabilis sanctus ser- 
mo a cui si riferisce Lattanzio (frr. 12-3, nel vol. II). 

Sono arcane verità, misteri” da non diffondere tra i non inizia- 
ti, secondo Cirillo di Alessandria (fr. 23, nel vol. II), ma che ven- 
gono esposti a coloro che si incamminano lungo il sentiero della 
conoscenza (CH V 1), i quali sono in ogni caso vincolati al segreto 
da un giuramento (de Ogdoade et Enneade 68-72). 

L’ermetismo potrebbe essere allora un tentativo di sistemazione 
dottrinaria a carattere religioso, modellata su uno schema misteri- 


' de Ogdoade et Enneade 1, 2, 19, 28, 69 e note 4, 15; cfr. Camplani 2000, pp. 153-4, 

x 94. Ved. la sancta militia a far parte della quale è invitato Lucio (Apuleio, Mer. 
15). 

* CHI 1, nota 5, e 3, nota 9. Cfr. CH IV 2 (nota 11), 4, 8; XI 21; XIII 15, XIV 4; 

estratto XXIII 4; frr. 16 e 24, nel vol. II; Definizioni armene IX 1. Ved. anche Ha- 

dot 1988, pp. 134-54, e ancora si considerino gli estratti IIB 8, VI 18, e Definizioni 

armene VIII 7, dove la sequenza prevede «volere, comprendere, credere, amare». 

* de Ogdoade et Enneade 1, 14-6. Ved. pure i parr. 18, 20, $7, 62, 64, 68-9, 71. 

* Si potrebbe intendere così l'exotica di Asclepius 1, che allude forse a scritti essote- 

rici o di «ingresso». Ved. inoltre CH X 1 e 7; XIII 1; estratti III 1, VI 1; frammento 

B, Papyri Vindobonenses Graecae, nel vol. II. Ved., per la struttura iniziatica, Fow- 

den 2000, pp. 149-60. 

* Di Discorsi dettagliati parla Cirillo di Alessandria: ved. fr. 27, nel vol. II. 

^ de Ogdoade et Enneade 69. i 

? Ved. Asclepius 19 (nota 108), 32. 
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co, che potremmo intravedere in Apuleio'. Peraltro Apuleio de- 
scrive soltanto la prima iniziazione, a cui viene sottoposto Lucio, 
dopo un non breve periodo di preparazione”, mentre sorvola sul 
rituale che si ripete tre giorni dopo. Nell’ermetismo si possono ri- 
conoscere figure sacerdotali? e oggetti di culto*; forme di sacrificio 
incruento, la pura offerta sacrificale della parola?, come vuole la 
polemica antisacrificale che caratterizza l'età imperiale, un sacri- 
ficio da identificare con | Ίππο di lode rivolto alla divinità”. Se poi 
l'ingordigia oppure la ghiottoneria (γαστριμαργία, CH VI 3) è il 
«capofila dei mali», la cena pura e sine animalibus, con cui si chiu- 
de l'Ascleprus (cap. 41) e alla quale corrisponde il «cibo puro e 
senza sangue» della versione copta*, deve essere pensata come un 
frugale banchetto di tipo vegetariano, probabilmente sereno e lie- 
to come le suaues epulae e i faceta conuiuia, che concludono la pri- 
ma cerimonia iniziatica cui é sottoposto Lucio, e come la «colazio- 
ne rituale» (zentaculum religiosum) che accompagna il prescritto 
compimento del rito iniziatico (/eletae legitima consummatio) alla 
fine del secondo rito subito da Lucio”. E a ciò si può aggiungere un 
bacio o un abbraccio o un saluto rituale, dai tratti liturgici!°. Il si- 


! Met. XI 21-30. 

` Met. XI 18-21. 

` Cfr. CH XVII, note 5-6; fr. 27 (nel vol. Il), nota 72. Giamblico, de mysteriis 
Aegyptiorum I 8, p. 28, 12, parla di sacerdoti (ἱερεῖς), ma è difficile ricondurre que- 
ste figure espressamente all'ermetismo. 

1 Estratto XXIII 7; Hermetica lI, p. 491. 

* CH I 31; XIII 18-9, 21 (sono le λογικαὶ ϑυσίαι). Asclepius 38 fa esplicito riferi- 

mento a pratiche di culto. Nella forma λογικὴ λατρεία l'espressione ricorre in Pao- 
lo, Ep. Rom. 12, 1. Si trova anche (λογικὴ ϑυσία) in un apocrifo dell'AT, il Testa- 
mentum Leui 3, 6. Cir. Camplani 2000, p. 145; de Ogdoade οἱ Enneade 31. Cfr. 
Anche Giamblico, de mysteriis Aegyptiorum V 15, p. 219, 12 sgg.; Porfirio, de absti- 
nentia II 45, che parla di νοερὰ ϑυσία. 

* Il neoplatonico Porfirio, nel secolo III d.C., scrive un intero trattato in quattro li- 
bri, intitolato de abstinentia ab esu animalium, il quale in qualche misura raccoglie 
l'eredità dei gruppi antisacrificali e vegetariani orfici e pitagorici attivi in Grecia e 
Magna Grecia almeno dai secoli VI e V a.C. Ved. quanto scrivo in I/ senso del cibo, 
Palermo 2005, pp. 115-26. 

? Ved. Tagliaferro 1983, pp. 1582-6. Ved. anche fr. 17 (nel vol. II), note 24-5. La 
teurgia è una pratica rituale, per la quale ved. qui, pp. Ι.ΧΧΧΝΙΙ-ΧΟΙΙ. 

" NHC VI 7, 65; Camplani 2000, p. 156 e nt. 110; Tagliaferro 1983, p. 1586. 

? Apuleio, Mer. XI 24 (Scarpi 2004b: Iside D 2). 

!? de Ogdoade et Enneade 32; Mahé 1978, pp. 56-9, Camplani 2000, p. 145, nt. 51. 
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lenzio! è qui lo strumento cultuale con cui si onora l'Uno indiviso 
ed èil solo mezzo consentito per nominare la divinità*. E una religio 
mentis (Asclepius 25), cioè una pratica cultuale che ha per oggetto 
l'intelletto, all'interno della quale l'uomo pio rende grazie alla vo- 
lontà di dio (Asclepius 14), rivolto a mezzogiorno oppure a oriente", 
un rendere grazie che si serve di preghiere, invocazioni ed elogi‘, e 
dove non essere malvagio coincide con la stessa pratica di culto?. 


Teologia 


Nel corso del suo apprendistato, una volta ammesso alla cono- 
scenza dei libri composti da Ermete, l'adepto apprende una dot- 
trina che si articola in una teologia, in una cosmologia e in un'an- 
tropologia, e nella quale sono comprese una psicologia (o dottrina 
dell'anima), un'escatologia e una soteriologia, nonché una demo- 
nologia in una inevitabile fusione con l'astrologia. 


! Ved. Definizioni armene V 2; de Ogdoade et Enneade 41, 44, 51; CHI 3; X 5 e no- 
ta 24; XIII 2 (nota 10), 16. Il motivo del silenzio, sia nel senso del riconoscimento 
del potere della divinità da parte del seguace della dottrina ermetica, sia nel senso 
di un silenzio imposto quale affermazione del potere della divinità, è ricorrente in 
numerosi logot del CH, ed è uno dei temi di CH XIII (in particolare parr. 2, 16) già 
nel titolo, e ugualmente nei casi in cui Ermete è mediatore della parola divina (cfr. 
p. es. CHI 3o; X 5, 9; XIII 2, 14, 16, 22; ecc.). Nella cosmologia valentiniana Σιγή, 
il Silenzio, appare come una ipostasi divina (Ireneo, aduersus baereses I 1, 1); è uno 
dei nomi dell'Ernora e genera il Nous con Buthós che è l'abisso (ibid. I 5, 3a e 3; cfr. 
ibid. 1 1,2€63;17, 1.1 8,1 «1, e poi 8-16; inl 5, 1 é esplicita l'assegnazione ai Va- 
lentiniani di Σιγή; cfr. Epifanio, Panarion 31, 5, 4; Pseudo-Ippolito, Refutatio om- 
nium baeresium VI 29, 3-4). In CH I 30 il silenzio carico di bene è espressione del 
potere conseguito da Ermete. Cfr. pure Tagliaferro 1983, p. 1590. 
* Giamblico, de mysteriis Aegyptiorum VIII 1, p. 263, 6, e ibid., 121 (p. 65, 8-9). 
* CH I 25, XIII 16 (nota 84); Asclepius 41. 
* CH 27, 29; estratto IIB 1. Per la preghiera di ringraziamento ved. Asclepius 41, la 
versione greca in PGM III 591-609, la versione copta in NHC VI 7, 63-5. Cfr. Mahé 
1978, pp. 137-67, Camplani 2000, pp. 62-73, 189-90. Cfr. estratto XXIII 7o, dove 
Horus chiede a Iside di conoscere l'inno per onorare dio, analogamente a quanto si 
legge in CH XIII 15-20. Cfr. anche Giamblico, de mysteriis Aegyptiorum V 26, p. 237, 
sgg. 
* CH XII 23, nota 93. 
" Quanto alla magia questa si risolve nel concetto di religione (per cui ved. Scarpi 
1996), mentre le nozze con l'alchimia sono il frutto di un processo relativamente 
tardo (per cui ved. qui, pp. LV-LVI, LXXXVI-LXXXVII). 
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DIO E GLI ΡΕΙ 


Dio è unico per l'ermetismo, ma non è l'unico dio. In questo 
sistema complesso, il dio unico non é solo ma é accompagnato da 
altri dei, sebbene da lui creati e a lui subordinati, cosi che da una 
parte è difficile sostenere che l'ermetismo sia un monoteismo, dal. 
l'altra, si è obbligati a riconoscere come esso non si presenti con i 
caratteri tradizionali del politeismo greco. Cosi si potrebbe quasi 
affermare che l'ermetismo, poiché non é un monoteismo esclusi- 
vista, sia un monoteismo relativo e contemporaneamente un poli- 
teismo altrettanto relativo, in quanto caratterizzato dalla presenza 
di un dio «superiore» e da più dèi che ne portano a compimento 
la volontà'. Questi dèi, tra i quali si nasconde il nome di dio 
(estratto XXIII ες) — nome che è quello di «Ogdoade» per PGM 
XIII 743, 753, a sua volta coincidente con le stelle fisse (CH I 
26) —, si dividono nei cori dei pianeti e delle stelle fisse?, espressio- 
ne inequivocabile della forte compenetrazione tra l'ermetismo e le 
dottrine astrologiche’, la scoperta delle quali era attribuita allo 
stesso Ermete Trismepisto*. Ma per l'Asclepzus (cap. 19), in realtà, 
1 deorum genera sono molti e si ripartiscono in intelligibili e in 
sensibili, i quali, secondo l'estratto XXI 1, sono semplicemente 
subordinati al dio preesistente’, mentre, sempre per l'Ascleprus 
(cap. 19), agli dèi sensibili sono sovraordinate delle entità iperco- 
smiche, gli ousiarchi, che ne governano la sostanza*. Questo sche- 
ma è il frutto dell’azione teologica di Ermete, il quale avrebbe in 
questo modo articolato in ranghi gerarchici gli dèi egizi. Secondo 
Giamblico! si può addirittura incontrare un dio sovraordinato al- 
l'uno”, ammesso che si possa e si voglia prestare fede a quanto 


! Ved. per esempio CH II, X 22, XII 21 e l’intero estratto XXIII. Il Vangelo di Giu- 
da (parr. 13-5), recentemente tradotto, sembra presentare analogie con questa for- 
ma di organizzazione gerarchica delle entità cosmiche. 

` CH X 7, nota 29. 

! Per cui ved. pp. LXXXIV-LXXXVI. 

* Feraboli 1994, p. XI e nt. 8. 

* Cfr. estratto XXIV 1: «in alto ... nel cielo dimorano gli dèi, comandati, assieme a 
tutti gli altri esseri, dal creatore dell'universo». Ved. anche estratto XXIII 27. 

* Ved. Festugiére 1967, pp. 121-30. Ved. anche gli ousiarchi o arconti della sostan- 
za in de Ogdoade et Enneade 71. 

? de mysteriis Aegyptiorum VIII 2-3, pp. 261, 9-265, το. Cfr. Hermetica IV, p. 57. 

* CH V 2, nota 3. 
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scrive questo neoplatonico e pure riconoscendone le eventuali 
difformità dai trattati ermetici. 


IL NOUS, IL LOGOS E IL DIO ARTIGIANO 


In questo modello, dunque, il vertice é occupato da dio, che e il 
Nous e che è vita e luce', oppure che ne è causa (CH II 14). Il Nous 
con il suo /ogos, la sua parola, vivifica l'essere?, una parola che ha 
nello stesso tempo una funzione ordinatrice. É un dio che puó con- 
figurarsi come un demiurgo o come un artigiano’, τεχνίτης", e sen- 
za difficoltà in lui puó essere riconosciuto il τεχνικὸς νοῦς, del 
quale, secondo quanto riferisce Proclo? fondandosi sull’auctoritas 
di Porfirio, l'Efesto egizio, e cioè Ptah, sarebbe manifestazione. 
Questo Nous dà vita a un secondo Nous demiurgo (λόγῳ ἕτερον 
Νοῦν δημιουργόν: CH I 9), dio del fuoco e del pneuma, il quale a 
sua volta produce, nel senso quasi che «fabbrica», i sette governa- 
tori che reggono i sette pianeti della tradizione astrologica antica, 
ai quali spetta il compito di governare l'ordinamento del cosmo e 
da cui poi discendono tutte le altre gerarchie cosmiche. E quasi un 
alchimista*, dal quale Iside apprende la dottrina segreta, il «Nero 
Perfetto» (estratto XXIII 12)’, che è il racconto di fondazione del 
mondo; un dio che crea direttamente con le sue mani, un artigiano 


' CHI 9; IV 1; V τι; ctr. CH XI 7. Ved. Seneca, Nat. quaest., praefatio, ll. 8: deus est 
mens. Per l'identificazione di dio con la luce ved. per esempio CH I 6, 21, XIII 19. 
Dio è vita e luce (ζωὴ xai φῶς) in CH I 9. Il rapporto della divinità con la luce è ri- 
conoscibile anche nello stoicismo (Pohlenz 1967, II, p. 207). In un inno qumranico 
(10H VII 24-5: Michelini Tocci 1967, p. 199; Moraldi 1971, pp. 404-5), dio è luce 
per il seguace, con un parallelo in [τσίας (LXX) 60, το. Ved. pure l'identificazione 
di dio con la luce in Eu. Io. 1, 5 e Apoc. 22, 5. Per l'Egitto l'identificazione della di- 
vinità con la luce e propriamente di Ra con il Sole non ha bisogno di commenti. 

? È facile evocare Ptah, il dio creatore della teologia menfitica, anche solo sulla base 
di Giamblico, de mysteriis Aegyptiorum VIII 1. pp. 263, 7-265, 4. Cfr. Iversen 1984, 
PP- 39-40. 

' CH IV 1; estratto XXIII 14-5. Demiurgo è il Sole in CH XVI 5, 18; estratto V 1-2. 
* Come il dio creatore in Sap. (LXX) 15, 1. 

* [n Platonis Timaeum commentaria I, p. 147, 6-9. 

" Ved. Festugiére 1967, pp. 230-48. Un demiurgo di fuoco, artefice del mondo, si 
incontra nella tradizione gnostica valentiniana: Pseudo-Ippolito, Refutatio omnium 
baeresium VI 32, 7-8. 

? Espressione in uso nella successiva letteratura alchemica: ved. T. Burckardt, Al- 
chimia, Parma 1991, pp. 157-8; cfr. anche Wilson 1984. 
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all'opera, i cui gesti fanno pensare a un alchimista-mago che sa 
combinare sostanze e usare formule segrete. 


IL RISO DI DIO 


Puó anche accadere che questo dio creatore rida di compiaci- 
mento nel vedere la propria opera, come fa il dio τεχνίτης della 
Kore Kosmou (estratto XXIII 10), accompagnando con il suo sor- 
riso appunto la comparsa di Physis, la Natura, analogamente al 
dio creatore della Cosmogonia di Leida, che scandisce con il suo 
riso tutte le fasi della creazione (PGM XIII 161-95, 471-529), ο 
all’ Agathodaimon, il Buon Demone che nel Grande Papiro Magi- 
co di Parigi (PGM IV 1612-4) con il suo riso fa germogliare la ter- 
ra. Sempre nella Kore Kosmou (estratto XXIII τό, 29, 30, 51) il 
dio che sorride o che si rallegra pare quasi un Leitmotiv, che scan- 
disce le fasi della creazione e che non puó non evocare il biblico 
«e vide che era cosa buona» (Gen. [LXX] 1, 4). Questo riso espri- 
me compiacimento e si traduce in una espressione dell'armonia 
cosmica, rappresentata dal riso di Elio, grazie al quale «ridono 
tutte le intelligenze mortali e il cosmo senza confine» (estratto 


XXIX 12-3). 
L'IDENTITÀ DI DIO 


In ogni caso è cruciale per l'ermetismo sia affermare l'esistenza 
di dio, sia fornirne una definizione. Così, se non è possibile che il 
mondo esista senza un creatore (CH XIV 2-5), la domanda «Chi ha 
creato?» (CH V 4) appare quasi retorica'. Ma una volta ammesso 
che esiste un creatore, è indispensabile definirne i connotati, anche 
se questi debbono passare attraverso una teologia negativa". 


1. Il dio che appare 


Si tratta in primo luogo di un «dio che appare», che si manife- 
sta (CHI 1-2), e che nello stesso tempo, mentre crea ogni cosa, 
crea sé stesso senza poter smettere di creare, poiché è senza fine’. 


' I modelli argomentativi dell’esistenza di dio esposti in CH V 4-6 sembrano ritor- 
nare in Agostino, Conf. I 2-10, e paiono affiorare in Cicerone, Tusc. I 68-70. 

2 Ved. CH II 14, nota 28. Per la funzione di creatore ved. almeno CH II 17; XI 11; 
XIV 2 sgg. XVI 3. 

* CH XVI 19. Secondo gli stoici (Diogene Laerzio, VII 136) «All’inizio dio era solo 
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Questo argomentare teologico sembra avere paralleli anche nel 
mondo cristiano'. Dio viene conosciuto dalle sue opere, identifi- 
candosi con il suo operare", al punto che Cicerone retoricamente, 
si chiede non uides ... ut deum adgnoscis ex operibus erus?. Ma que- 
sto dio che appare è un principio immobile*, in senso aristotelico, 
che comunque tutto muove?; sempre in senso aristotelico vi è la 
necessità di un motore in eterno movimento così come all'oppo- 
sto la sostanza eterna è immobile*. Se appare, il dio è necessaria- 
mente invisibile, così che la sua azione creatrice ha la funzione di 
renderlo visibile (CH XIV 3)". Questo dio è l’anima dell'eternità, 
come l'eternità lo è del mondo, e come il cielo lo è della terra. 


2. Il dio androgino 


Nonostante sia invisibile e incorporeo, l'Intelletto, il Nous’, il 
dio supremo dell'ermetismo, il quale crea i corpi eterni da una so- 
stanza incorporea!”, è androgino (ἀρρενόϑηλυς)!! e genera un fi- 


nel suo essere e mutava prima in aria e poi in acqua tutta la sostanza; e come nel se- 
me è contenuto il germe, così anch'esso che è la ragione seminale del cosmo, rima- 
ne come creatore nell'umido, cosi che la materia acquista per opera sua la facoltà di 
continuare a generare»: ciò va messo in relazione con l'estratto IX 2. 
' N. -F, t I, pp. 65-6, ntt. 13-4. 
* CH XI 12; cfr. Plotino, VI 8, 7, 46-54. 
* «Tu non vedi ... che conosci dio grazie alle sue opere»: Cicerone, Tusc. I 7ο. Ved. 
CH V 2, nota 6. 
1 Ved. CH X τι dove si parla appunto di στάσις e il successivo par. 14. Inoltre 
ved. la stabilitas di Asclepius 30, e lo stabilis del cap. 31. Cfr. anche Definizioni ar- 
mene I 4. 
* CH II 12, nota 24. Ved. il trattato pseudoplatonico Epinorzis 977 a-b: «Il dio ... di 
cui parlo» è «il cielo che, come tutti fanno, demoni e dèi, è molto giusto onorare e 
pregare. ... Se qualcuno ... si accinga a contemplarlo correttamente, lo chiami, come 
gli piace, cosmo, Olimpo, cielo, si renda conto come ... imprimendo ogni genere di 
rivoluzione agli astri che sono in lui, procuri a tutti gli esseri stagioni e nutrimento; 
e, dunque, anche il resto della saggezza ... con ogni numero e altri vantaggi». 
° Ved. Aristotele, Metaph. 1071 b 3-35; 1072 a 2-4. 
' Cfr. de Ogdoade et Enneade 25; CH III 2; V 1-2; Definizioni armene 1 2. 
* CH XI 4; cfr. Definizioni armene III 4. D'altronde, se dio non ha fine, egualmente la 
sua creazione non può avere né principio né fine (CH XVI 19). Ved. anche p. Lxviu. 
* Secondo la dottrina gnostica di Basilide, il padre, non generato e senza nome (in- 
natus et innominatus), invia il proprio figlio primogenito Intelletto (Nun), chiamato 
Cristo (gui dicitur Christus), per liberare dal potere degli angeli che avevano creato 
il mondo tutti coloro che avessero creduto in lui (Ireneo, aduersus baereses I 24, 4). 
Estratto V 1-3; ved. anche p. Lxv. 

CH I 9; Asclepius 20-1. Cfr. Brisson 1997, pp. 97-9. 
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glio a lui identico, Anthropos, che è immagine, «forma di dio» 
(µορφή: CH I 12), il terzo nelle creazioni divine, dopo il Logos e il 
Nous demiurgo. Da questo figlio discende successivamente l’an- 
droginia degli uomini da lui stesso generati (CH I 15), così che al- 
la fine l'azione del dio creatore e generatore si situa all'interno di 
un plesso ideologico diffuso nel Mediterraneo antico e nella tradi- 
zione mitica greca!. Quale possa essere stata l'origine di questa vi- 
sione di dio e dell'uomo primordiale", già è possibile riconoscere 
una forma di androginia nel dio Ptah*; e del pari negli Inni orfici 
(32, 10) la stessa dea Atena si configura come androgina, «ma- 
schio-temmina per natura» (ἄρσην μὲν καὶ δήλυς ἔφυς), mentre 
in un altro inno ortico (42, 4) è Dioniso, il dio dai molti nomi, a 
essere maschio e femmina, dalla doppia natura (ἄρσενα καὶ δῆ- 
Avv, διφυῇ)’, Femmina e maschio (úg τε καὶ ἄρσην) è la Luna 
ancora negli [111 orfici (9, 4), mentre la Natura è padre e madre di 
tutte le cose (bid. 10, 18: πάντων μὲν σὺ πατήρ. μήτηρ), e Adone, 
nell'inno 56. 4. è fanciulla e fanciullo (κούρη xai κόρε). Sempre 
nella tradizione orfica lo stesso Zeus «fu maschio ... fu la fanciulla 
pronta alle nozze», e se Ecate è ἀρσενόϑηλυς nei papiri magici 
(PGM IV 2604-6), dove il medesimo termine ricorre per designa- 
re il signore dell'universo (PGM IV 3099)°, il motivo appare dif- 
fuso egualmente nello gnosticismo, e in particolare nel cosiddetto 
Scritto senza titolo, dove Adamo è evidentemente androgino’. Da 
parte sua la speculazione rabbinica sul libro della Genesi (1, 26-7: 


! Ved. tr. 14. nel vol. II. 

` E un'origine orientale e lo stoicismo se ne sarebbe fatto mediatore nei confronti 
del pensiero greco, secondo Norden 2002. pp. 344-6. 

* Mahé 1986, p. 10. 

"Νεα. Ricciardelli 2000, p. 267. Ved. pure i due lavori ormai classici di M. Delcourt 
(1948 e 1966). 

* Scarpi 20042: Orfismo A 8 e p. 639. Cfr. Brisson 1997. pp. 88-92. Nel papiro di Der- 
veni, tuttavia, assegnato anch'esso alla tradizione orfica, il Nous é «unico» e senza di 
lui le «altre cose» non possono esistere (Scarpi 2004a: Orfismo À 9 e pp. 639-40. 

* Ved. anche PGM VII 607, 609. 

` Ved. Tardieu 1974. pp. 104-17. 144-57. Cfr. Brisson 1997, pp. 92-5. L'esempio 
più vicino al modello del Corpus Hermeticum si incontra presso la setta dei Naasse- 
ni: Pseudo-Ippolito. Refutatio omnium baeresium M 7. 14-5: 8 4. Zosimo. Trattato 
sulla lettera Omega 8. ricorda che secondo il grandissimo (μυριόμεγας) Ermete, 
nella primordiale lingua sacerdotale (τῇ ἱερατιχῇ πρώτῃ φωνῇ) Thouth, cioe Thoth, 
designa il primo uomo (ὁ πρῶτος ἄνϑρωπος), che i Caldei, i Parti, i Medi e gli Ebrei 
chiamano Adamo (ved. anche fhbid. 9-10). 
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Beresit Rabbá VIII 1, p. 70) afferma: «Quando il Santo, Egli sia 
benedetto, creò l'uomo, lo creó ermafrodita, come è detto: Ma- 
schio e femmina li creó, e chiamò il loro nome “Adamo”»: un uo- 
mo successivamente «segato» in due per separare il maschio dalla 
femmina. Senza dubbio san Paolo (Ep. Gal. 3, 28) annullava la 
differenza sessuale tra maschio e femmina nell'unità del Cristo, 
ma prima Platone (Symp. 189 d-191 d e sgg.) aveva parlato del- 
l'androgino primordiale, sferico, tagliato poi in due dagli déi a 
causa della sua arroganza, e costantemente alla ricerca di ricorn- 
porre la sua perduta unità. All'inizio dei tempi, afferma Platone, 
«i sessi (γένη) erano tre e non due, come ora, maschio e femmina 
(ἄρρεν καὶ δῆλυ), ma in più ve ne era un altro, che era la somma 
di entrambi ... l'androgino (ἀνδρόγυνον) era allora una cosa a sé e 
prendeva in comune dagli altri due, dal maschio e dalla femmina, 
forma e nome ... I tre sessi (γένη) erano fatti cosi per questo moti- 
vo, perché il maschio trovava nel sole il principio della sua nascita 
(τοῦ ἡλίου τὴν ἀρχῆν ἔχγονον), la femmina lo trovava nella terra 
(τῆς γῆς), e il terzo, che partecipava di entrambi, lo trovava nella 
luna (τῆς σελήνης), perché anche la luna partecipa di entrambi 
(ὅτι καὶ ἡ σελήνη ἀμφοτέρων μετέχει)» e εἰοὸ del sole e della 
terra. 


3. Il padre, il figlio e l'uomo 


Nell'ermetismo l'androginia va al di là di un legame anche 
marcato con il sistema delle influenze astrali, quale traspare da 
Platone. Essa è la condizione attraverso la quale si afferma prima 
l'identità di padre e figlio e degli uomini che da questo discendo- 
no (CH I 12, 15) e, successivamente, la «consustanzialità» del Lo- 
gos! con il Nous demiurgo (CH I το), per poi sfociare in quella 


' Il Logos procede dal padre in fr. 27 (vol. II). Per quanto decisamente subordinato 
al Nous (cfr. CH IV 2-5; X 13; XII 3-4, 7, 13) il Logos, unendosi con il Nous de- 
miurgo, produce una unità indissolubile della «parola efficace» con l'«intelletto» 
da cui scaturisce l'azione che fa muovere circolarmente l'universo e avviare l'opera 
creatrice (CH I 11, 30; ved. anche Diogene Laerzio, VII 140). In ogni caso, non c'è 
distanza tra Logos e Nous (CH I 6), perché proprio «la loro unione è vita», benché 
(CH 1 6; cfr. par. 7) il Logos sia il figlio di dio (ved., nel vol. II, fr. 22, nota 41), e il 
Nous il padre (ὁ δὲ νοῦς πατὴρ ϑεός; ved. CH XI 19; e Zosimo, Trattato sulla lette- 
ra Omega 12, dove si afferma che «il figlio di dio, che può tutto e diventa tutto ciò 
che vuole, si rivela a ciascuno come vuole»). Questa distinzione tra padre e figlio, 
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dell'uomo con dio (CH XII 19), nonché dell'uomo con tutto ció 
che è generato!. È una consustanzialità senza la quale sarebbe sta- 
to impossibile per i seguaci dell'ermetismo sostenere che gli uo- 
mini sono «dèi mortali»? ai quali è stato fatto il dono di risalire a 
dio. È un concetto di consustanzialità (ὁμοούσιος) che l'impera- 
tore Costantino, secondo quanto scrive Eusebio di Cesarea (Epr- 
stula ad Caesarienses 7), avrebbe imposto di introdurre nel dogma 
cristiano durante il concilio di Nicea (ὁ ϑεοφιλέστατος ... βασι- 
λεὺς ... ἑαυτὸν φρονεῖν συνωµολόγησε καὶ ταύτῃ τοὺς πάντας 
συγκαταϑέσϑαι ὑπογράφειν τε τοῖς δόγμασι καὶ συμφωνεῖν 
τούτοις αὐτοῖς παρεκελεύετο)’, 

Questo dio androgino é il primo di una successione di tre esse- 
ri, in cui figurano dopo di lui il mondo e l’uomo!, fermo restando 
che gli esseri sono di due tipi, corporei e incorporei, nei quali ri- 
siedono rispettivamente il mortale e il divino?. Egli è ingenerato, 
ovvero é autogenerato^, eppure genera ogni essere! e si genera 
senza sosta^. In quanto intelletto, perché è il Nous”, dio è l'intel- 
letto che pensa". Nello stesso tempo, egli è, per noi, il primo in- 
telligibile (νοητὸς γὰρ πρῶτος ὁ ϑεός ἐστιν ἡμῖν), non per sé 
stesso ma perché, non essendo diverso dall'oggetto del pensiero, 


tuttavia, appare superata nel momento in cui Nous e Logos si rivelano non separati 
ma uniti in una unità (ἕνωσις) che è vita (ζωή). 

! Cosi la Papyrus Vindobonensis, fr. A 17-8 (nel vol. ID. 

° Cfr. CH IV 2 e X 24-5; Definizioni armene VIII 7. 

* Ved. per questo problema e per la discussione delle fonti Beatrice 2002, passim, e 
pp. 264-72. 

* CH VIII 2, 5; X 10-2, 14, 22; Asclepius 10; estratto XI 2 (6-7); Definizioni armene 
I 1:2; IX 1. 

* CH IV 6. 

* Secondo Hermetica III, p. 545, ingenerato e autogenerato si equivalgono. Ved. 
inoltre il fr. 12 (nel vol. II) e nota 14; CH II 4. È senza padre e senza madre in fr. s 
(ved. nel vol. II). Cfr. anche i frr. 4-6, sempre nel vol. II. Per la coincidenza di dio, 
intelletto, bene e incorporeità ved. CH VIII 5; per l'immaterialità di dio e della ve- 
rità ved. gli estratti I 2, II A 9, 15, VI 19, VIII 2, dove si può riconoscere il vocabo- 
lario di Platone, Phdr. 247 c, e Symp. 211 a. 

? de Ogdoade et Enneade 25, 30; CH XIV 2; estratto XXIII 58. 

* CH VIII 2. In CH XI 1 il mondo è generato senza sosta dall'eone, cioe dall'eter- 
nità, e proprio dio nel de Ogdoade et Enneade 47 è l'eone degli eoni. 

? Definizioni armene I 4; CH I 2. Cfr. estratto XXIII 42. Ved. però de Ogdoade et 
Enneade 36, 41, 45, dove il Nous è Ermete (e così pure nella Cosmogonia di Stra- 
sburgo 2; ved. il commento di D. Gigli Piccardi, pp. 89-90). 

I^ CH V 11. 
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in termini per cosi dire aristotelici pensa sé stesso (οὗ γὰρ ἄλλοτι 
àv τοῦ νοουμένου ὑφ᾽ ἑαυτοῦ νοεῖται)!, laddove è, secondo una 
speculazione ancora piü raffinata, non proprio l'intelletto, quanto 
la causa dell'essere dell'intelletto (CH II 14). Intanto Giamblico 
(de mysteriis Aegyptiorum VIII 3, pp. 262, 14-265, 3) fa del dio 
Emeph, che è la guida degli dèi celesti, il Nous, l'intelletto che 
pensa sé stesso e rivolge a sé stesso i propri pensieri". 


4. Definire dio: uno è tutto, tutto è uno 
Anche se è difficile, per non dire impossibile, definire dio e di 


conseguenza ciò che è incorporeo*, perché dio è incorporeo e sen- 
za corpo*, e contemporaneamente è tutti i corpi’, le Definizioni 
armene (I 4) giungono alla conclusione di dover «definire dio 
contemporaneamente come mondo intelligibile, unità immobile, 
mondo invisibile, bene intelligibile, [come] invisibile e ineffabi- 
le», che appare sintesi di altre definizioni per le quali dio, nella 
sua totalità, comprende sé stesso, libero da ogni corpo, infallibile, 
impassibile, intangibile, immutabile nel suo stare, che contiene 
tutti gli esseri e conserva l’esistente?. Attraverso quella che si può 
quasi chiamare una logica delle successioni per contenitori, si 
giunge infine al superamento del dio contenitore per guadagnare 
il dio coincidente con il tutto, dove dio non ha in sé tutti gli esse- 
ri, ma è tutti gli esseri’, se egli stesso è ciò che crea”. 


' CH II 5, τι. Ved. Aristotele, Metaph. 1072 b 19-20 (αὑτὸν δὲ νοεῖ ὁ νοῦς κατὰ 

μετάληψιν τοῦ νοητοῦ, «l'intelletto pensa sé stesso secondo la partecipazione all'in- 

telligibile»); cfr. poi Metaph. 1074 b 37-8; de an. 430 b 20; Magna Moralia 1212 b 

28-1213 a 4; Eth. Eud. 1245 b 16. 

* Ved. CH X 23, nota 84 ed estratto XXIII 32, nota 238. Si può vedere anche Iver- 

sen 1984, pp. 12-3. 

* Ved. fr. 25, nel vol. II. Proclo (ἐν Platonis Cratylum commentaria 73, 1-2) afferma- 

va che, tra gli déi, alcuni sono incorporei e altri fanno uso dei corpi. 

! CH Π 12. | 

* CH II 4 (nota 4), 12; V το. Cfr. fr. 23, nel vol. II. 

° Ved. CH II 12; V 10; VIII 5; IX ο; XI, 1-2, 20; Definizioni armene III 1; VII s. 

' CH IX ο. Dio è tutte le cose in CH V 9-11; XI 21; XII 22-3; Asclepius 2 e 30. In 

particolare in CH V 9 si legge: «in tutto l’universo nulla esiste che egli non sia: dio è 

insieme ciò che è e ciò che non è» (οὐδὲν γάρ ἐστιν ἐν παντὶ ἐκείνῳ 5 οὐκ ἔστιν 

αυτός. ἔστιν οὗτος καὶ τὰ ὄντα αὐτὸς καὶ τὰ μὴ ὄντα). Ved. pure Definizioni arme- 

x m ris é tutte s cose, e nessuna cosa esiste senza Dio». Parimenti ved. PGM 
951 e Damascio, de principiis I, pp. 2, 17-4, 5. 

‘CHA principiis I, pp. 2, 17-4, 5 
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Traspare in questo modo un dio che è uno e tutto, così come tut- 
to è uno, che era già formulazione eraclitea (frr. 6 e 19 Diano)’. È 
uno anche perché, se ogni cosa è viva, la vita è una sola (CH XI 14)". 


s. Il padre, il bene e il bello 


Lo stoicismo rivela un certo numero di analogie con la teologia 
ermetica e proprio secondo Zenone l'intero cosmo sarebbe stato la 
sostanza di dio, sostanza in ogni caso unica, quale sia il nome attri- 
buito a dio, intelletto (νοῦς) o destino (εἱμαρμένη) ο Zeus?. Dioge- 
ne Laerzio (VII 147), nella Vita di Zenone, riporta alcune definizio- 
ni stoiche dalle quali dio scaturisce come «un essere immortale, 
razionale, perfetto o intelligente, beato, non suscettibile di alcun 
male", sollecito, per la sua provvidenza, del cosmo e di tutto ció che 
è in esso; ma non è antropomorfo. E il demiurgo dell'universo e, 
quasi padre di tutte le cose, è ciò che penetra dovunque o in parte 
ed è chiamato con molti nomi secondo i modi della sua potenza 
(κατὰ τὰς δυνάµεις)»». Plutarco (de Iside et Osiride 373 e-f), da 
parte sua, richiamandosi al Timeo di Platone (50 d), trascriveva in 
espliciti termini filosofici una dottrina che egli assegnava alla civiltà 
egiziana, quando affermava che «la natura migliore e più divina è 
costituita di tre parti: l’intelligibile, la materia e ciò che da questi 
deriva e che i Greci chiamano mondo. E dunque Platone fu solito 
dare all’intelligibile il nome di “idea”, “modello”, “padre”». E il 
dio degli ermetici, che coincide con il tutto, che è creatore, è pure 
padre e del padre ha la dolcezza, tanto che Asclepius 41 parla di re- 
ligio paterna. Padre del mondo‘, egli è anche il bene da cui discen- 
de la sua capacità creativa’; un bene a cui dio stesso non può sot- 
trarsi, che concorre con il bello e con la felicità (τὸ ἀγαθὸν καὶ τὸ 


! Cfr. CH XII 8; XIII 17-8; XVI 3. 

` Ved. Aristotele, Eth. Nic. 1177 b 30-1: «Se il nous è cosa divina di fronte all'uomo, 
anche la vita secondo il nous sarà divina rispetto alla vita umana». 

* Diogene Laerzio, VII 155, 148. 

* Il confronto con CH XIV 7 si impone. 

* Per questo come per altri passi delle Vite dei filosofi di Diogene Laerzio seguo la 
traduzione di M. Gigante (Bari 1983). 

* CH IX 8; cfr. Asclepius 20, nota 115. 

? CH II 14-7, nota 31; VIII 5, nota 21; X 2, 3, nota 12; XIV 4e 9. Cfr. CH IV 1, 8-9; 
V τι; Vl 1, 3; estratto V 5; Asclepius 8; Definizioni armene I 4; fr. 18 (ved. nel vol. 
II); de Ogdoade et Enneade 8. 
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καλὸν καὶ εὐδαιμονία) a dare consistenza alla sua sapienza e a cui 
si sommano la virtù, nella sua totalità, e l'eternità, cosi che il bello, 
il bene, il creare coincidono con dio e pertanto con la vita, in quan- 
to dio come Uno é pienezza di tutti gli esseri (τῶν πάντων ... τὸ 
πλήρωμα ἕν ἐστι), ben distinto dalla pura quantità (πλῆϑος)'. «Da 
questo dio uno si diffuse il dio che basta a sé stesso — secondo 
Giamblico? -, e perciò è per sé stesso un padre e un principio: è in- 
fatti principio e dio degli déi, monade uscita dall'uno, anteriore 
all'essenza e di quella principio?.» 

a) La volontà di dio. Dio è pienezza di bene ovvero il bene è pie- 
nezza di dio*. E sela sua natura é il bene, secondo CH II 165, questa 
natura in Asclepius 26 coincide con «la deliberazione della sua vo- 
lontà» (De: ... natura consilium est uoluntatis)e, una volontà che è 
dei benignitas la quale, in Asclepius 20, è strumento fecondante che 
rende dio sempre pregno cosi che egli genera tutto ció che ha volu- 
to procreare”, ma anche che ne è l'energia e che si traduce nell'atto 
volitivo che tutte le cose siano (CH X 2)*. Questa volontà coincide 
con la bontà ela bontà, che e in tutte le cose, deriva necessariamen- 
te da dio. Dopo il /ogos, con cui il Nous vivifica la realtà e la ordina, 
opera dunque la «volontà di dio». In certa misura subordinata allo 
stesso /ogos", attraverso di essa tutti gli esseri originariamente an- 


! CH XI 3, 13, 17; XVI 3. Per la coincidenza di dio con il bene e con il bello ved. 
CH VI 4-5; Definizioni armene X 1; de Ogdoade et Enneade 18; cfr. estratto I 2. An- 
cora, nelle Definizioni armene X 4, «il bene è la sua [propria] pienezza». 

* de mysteriis Aegyptiorum VIII 2, p. 262, 2-5. Ma in CH V 2, l'uno deriva da dio; 
ved. pure, in contraddizione con Giamblico, Asclepius 26. 

' Ved. CH IV 10; XIII 10, 12, note 49, 62-4; XVI 3. 

* CH VI 4, nota 21; cfr. Definizioni armene X 4. 

* Vi é una certa ambiguità nei trattati circa la determinazione di natura e di essenza 
divina: ved. CH IX 1, XI 11; XIII 1 e 7, nota 36. In Hermetica Oxoniensia V 12 
(ved. nel vol. II) si distingue tra essenza (ϑειότης) e natura divina (ϑεότης). 

* È una volontà che trae «origine dalla deliberazione e l'atto stesso del volere dalla 
volontà», si legge ancora nel medesimo paragrafo dell'Asclepius, coerentemente 
con CH X 2. 

' In Asclepius 19, la volontà di dio opera unitamente alla materia nella generazione 
di tutte le cose. 

" Ved. pure Asclepius 34, dove si afferma che tutto viene da dio e tutto dalla sua vo- 
lontà, e Asclepius 8, dove si sostiene che «la volontà di dio ... è in sé completa attua- 
zione, in quanto per lui volere e attuare trovano realizzazione nello stesso istante», 


perfettamente coerente con CH I 14. 
? CH I 8, nota 36. 
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drogini come lo stesso dio si separano, perché di fatto «tutto di- 
pende dalla sua volontà»', la quale è la summa perfectio, la massima 
perfezione?. Quale che sia il genere di questa volontà, essa è il prin- 
cipio generatore che semina nell'anima umana il seme dell'uomo 
nuovo ed è per questa volontà che l'uomo gode del nous; egli è un 
uomo speciale destinato a eseguire e a realizzare la volontà di dio e 
alla quale rende grazie (Asclepius 11, 14)*. Fu questa medesima vo- 
lontà a decidere che l'uomo potesse essere immortale e migliore 
persino degli dèi (Asclepius 22), una volontà senza inizio e sempre 
ed eternamente uguale, la quale nell'atto della decisione coincide 
appunto con la natura di dio". 

b) Il pneuma. In questo orizzonte due sono gli strumenti della 
uoluntas der: lo spiritus, cioè il pneuma, il soffio, e il mondo". Il 
pneuma, che tutto avvolge (fr. 23: ved. vol. ID, spesso non ben 
definito né delineato come in CH I 5 e 17, talvolta sembra più vi- 
cino αἱ soffio come elemento naturale di cui parla Platone (Tir. 
49 C) che non al principio vivificatore del cosmo, che pervade ma 
anche stabilisce «l'essenza qualitativa delle cose individuali»*, co- 
me quello di CH IX 7 e di Asclepius 7. Usato per la prima volta 
con valore cosmologico da Anassimene (13 B 2 D. - Κ.), pneuma 
è il «soffio di Dio» nella traduzione dei Settanta (Ger. 1, 2) e nel- 
la Kore Kosmor (estratto XXIII 14) dio se ne serve per riempire 
il mondo®. 

c) Trascendenza e potere. In quanto bene, dio é poi generoso 


! CH 1 18; Asclepius 7; cfr. del pari, nel vol. II, Papyri Vindobonenses, fr. B 19. 

` In Firmico Materno, Mathes. VII praef., la dei uoluntas è la perfecti operis substan- 
tta, la sostanza dell'opera compiuta, cosi che la volontà coincide con l'atto, come si 
desume da quanto affermato da Firmico alla fine del paragrafo, dove si legge che 
l'effetto accompagna la volontà (uoluntatem comitatur effectus). 

* CH I8, VIII 5, XIII 2, 4, 19-20. 

* Ved. appunto de Ogdoade et Enneade 25-8. 

* Asclepius 26; CH X 2. 

è Asclepius 16: «Il soffio ... quasi fosse una macchina o uno strumento, è sottoposto 
alla volontà del dio supremo» (quasi organum uel machina summi dei uoluntati su- 
biectus est). 

? Asclepius 15; CH IX 6. 

" Per gli stoici è il principio vivificatore del cosmo: ved. Crisippo, Fragmenta logica 
et physica (StVetF), fr. 416; cfr. ibid., frr. 96, 441. 

* In generale sulla dottrina del pneuma ved. Verbeke 1945, che dedica alcune pagi- 
ne anche alla tradizione ermetica (pp. 307-21). 
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e privo di invidia!, e pertanto generosamente (ἄφϑονος) si mani- 
festa in tutto l'universo (CH V 2). Non generato, dio è dunque il 
bene e la sua bontà non é escluso che possa essere una remini- 
scenza platonica?, nondimeno egli è indicibile e ineffabile, ed è un 
essere anche troppo grande per essere solo chiamato dio’, inattac- 
cabile dalle passioni". | 

Questo dio in ogni caso è uno, nella sua totale trascendenza 
(CH XII 22), indicibile come il bene assoluto e pertanto ineffabi- 
le", dio sconosciuto (estratto XXIII 3), come Osiride, che era co- 
lui che è nascosto*, dio il cui nome non si può proferire', o che 
non ha nome, ma numerose denominazioni (προσηγορίαι). E se 
il suo nome è segreto”, egli è alla fine il deus primzipotens di Ascle- 
pius 26, l'Intelletto del dominio assoluto'?, in grado di investire di 
potenza i suoi seguaci, potere che coincide con la divina eccellen- 
za (fr. 23: ved. vol. II). Egli è qualcosa d’altro!' che tuttavia, per 
fare uso delle suggestioni plotiniane!*, esclude proprio differenza e 


! CHI 22-3; IV 1, 3-5 V z IX 5; XVI 5; Asclepius 7, come peraltro sosteneva già 
Platone, Phdr. 247 a; Tim. 29 e; cfr. Pseudo-Aristotele, de mundo 391 a 17; Sap. 
7,13. 

* CH VI 1-2; cfr. V 11; estratto V 5. Ved. Platone, Tz». 29 e. 

* CHX 5; cfr. CH IV 8; V 1, το; estratto I 1-2 ; estratto VI 18-9. 

* CH VI 2; l'analogia è con Platone Phil. 21 4-22 e. 

* Ved. CH IV 8; V 1, 10; X 5, nota 23; estratto VI 18-9. 

* Plutarco, de Iside et Osiride 372 b sgg; cfr. ibid. 354 c. 

? Ved. estratto XXIII 55; fr. 4 (nel vol. ID. Per il tema del dio ignoto ved. Norden 
2002, per il quale la nozione di dio inconoscibile (o sconosciuto) non appartiene al- 
la tradizione speculativa greca. Per Festugière (IV, p. τ), invece, questa nozione de- 
riva dal platonismo (l'intero volume IV di La Révélation d'Hermes Trismégiste di 
Festugière è dedicato al tema del dio ignoto). 

" Papyri Vindobonenses, fr. B 14-6 (ved. vol. ID; Mahé 1984, p. 59. Cfr. CH II 14, 
16, 17; X 2; XIV 4. Ved. Camplani 2000, pp. 154-5. 

* de Ogdoade et Enneade 61; CH 1 31. L'oscillazione è tra la polionimia (ved. Ascle- 
prus 19-20, nota 117) e l'anonimato (M. Simon, «Anonymat et polyonymie divins 
dans l'antiquité tardive», in Perennitas. Studi in onore di Angelo Brelich, Roma 1980, 
PP. 503-20). Ved. pure l’Apocalisse di Giovanni (19, 12), a proposito del Logos di 
dio: «Ha scritto un nome che nessuno conosce, tranne egli stesso» (ἔχων ὄνομα γε- 
γραμμένον ὃ οὐδεὶς οἶδεν εἰ μὴ αὐτός). Quanto sostiene Diogene Laerzio (VII 147), 
nella Vita di Zenone, è riportato poco sopra, a p. LXII. Vale almeno la pena di ram- 
mentare qui la polionimia di Iside nelle aretalogie a lei dedicate (cfr. Scarpi 2004b: 
Iside D 3-4, e pp. 314-6). 

° CH I 2, χο; cfr. par. 12. 

l! CH II 6, e nota 8. 

? Plotino, VI 5, 6. 
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alterità che potrebbero rivelarsi eversive, perché Uno non am- 
mette dialettica ma può solo essere contemplato nella sua immo- 
bilità, incommensurabile, al di là del tempo e dello spazio, al di 
sopra della natura di cui è indifferente signore, dio ozioso che for- 
nisce l'annuncio del potere!. 


Cosmologia 


Il mondo è il secondo strumento della volontà di dio, dopo il 
pneuma’, ma è pure il secondo essere, dopo dio e prima dell'uo- 
mo, il più grande vivente, il secondo dio (δεύτερος ϑεός), fermo 
restando che tutto è in dio*. Oppure, mentre dio è il padre di tut- 
te le cose e il sole é il demiurgo, il mondo é lo strumento dell'atti- 
vità demiurgica (πατὴρ μὲν πάντων ὁ ϑεός, δημιουργὸς δὲ ὁ 
ἥλιος, ὁ δὲ κόσμος ὄργανον τῆς δημιουργίας), ed è cosi chiama- 
το, κόσμος, perché tutto ordina’. 

Benché mai generato (γενόμενος οὔποτε), eppure perenne- 
mente generato dall'eternità (ἀεὶ γινόμενος ὑπὸ τοῦ αἰῶνος), 
questo mondo resta «figlio di dio», generato dal padre, immor- 
tale, e tuttavia è imperfetto?. Per quanto esso sia un dio grande, 


! Plotino, VI 5, 5. 

* Ved. qui sopra, p. LXIV, e nota 7. 

' Ved. CH II 2; VI 2; VIII 2, 5; X 10-2, 14, 22; XVI 8; fr. 23 (nel vol. ID; cfr. Ascle- 
pius 8, nota 52. Per lc Definizioni armene III 3, il più grande è il cielo; secondo dio 
è il sole in Asclepius 29. Cfr. sopra, p. LX. E difficile non ricordare a questo punto il 
mondo unico che accoglie tutti gli esseri di Platone (Tir. 92 c), e del pari non si 
puó ignorare l'analogia con il pensiero stoico, per il quale il mondo era «un essere 
vivente e razionale e animato e intelligente ... una sostanza anirnata, con la facoltà 
della percezione sensibile» (Crisippo, Fragmenta logica et physica, fr. 633, StVerF = 
Diogene Laerzio, VII 142-3; | απα]ορία in questo caso è marcata con CH IX 5-6). 
Sempre per gli stoici κόσμος aveva un triplice significato: era per prima cosa dio 
stesso, la cui qualità individuale è identica a quella di tutta la sostanza dell'universo, 
così che egli è incorruttibile, ingenerato, creatore dell'ordine universale, che as- 
sorbe in sé tutta la sostanza dell'universo e a sua volta la genera da sé. In secondo 
luogo designa l'ordine dell'universo e soprattutto quello delle stelle (Diogene 
Laerzio, VII 135-8). Infine, informa sempre Diogene Laerzio, VII 140, con kosmos 
gli stoici intendevano il mondo, uno, solo, finito e di forma sferica, perché questa è 
la più adatta al movimento, e in esso non esiste il vuoto. 

1 CH XVI 18; cfr. CHI 6, 12, 21, 31-2; Il 17; V 5, 8-9; VIII 2; IX 8. 

* CH VIII 2; IX 8; X 10. Eppure è il vivente perfetto in CH XI 4. 
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riflesso di un dio più grande (ὁ μέγας ϑεὸς καὶ τοῦ μείζονος 
εἰκών)!, sia un essere vivente immortale, sia immagine di dio, o 
dell'eternità o del dio sconosciuto?, il mondo (κόσμος) è in par- 
te buono e in parte cattivo, buono perché crea, cattivo perché 
soggetto alle affezioni?. E, tutto sommato, un dio materiale (ὗ- 
λικὸς Deos)’, che può anche essere individuato attraverso una 
metafora anatomica, e che è «non buono» (οὐκ ἀγαϑὸς) perché 
in movimento (ὡς κινητός), ma del pari «non cattivo» perché 
immortale (οὐ κακὸς δὲ ὡς ἀϑάνατος)᾽, in opposizione all'uo- 
mo. In ogni caso è la terra a essere abitata dalla malvagità, non il 
mondo (CH IX 4), benché almeno in un caso il mondo sia pre- 
sentato come pienezza del male, forse per opposizione a dio, che 
invece è pienezza del bene (CH VI 4). Questo mondo, come de- 
miurgo oppure come figlio di dio, genera gli esseri che sono nel 
mondo e, poiché è in movimento, le diverse velocità producono 
le differenze qualitative negli esseri generati. 

La natura di quanto si trova sulla terra corrisponde alla varietà 
delle cose che stanno nei cieli, per cui il mondo intelligibile si ri- 
flette in quello sensibile". Questo implica la presenza di due crea- 
zioni, quella di dio, che ha creato una volta per tutte, da una so- 
stanza incorporea; e quella del demiurgo, che continua a creare, a 
partire da una sostanza materiale deperibile «corporea, anch'essa 
oggetto di generazione», perché il demiurgo non poteva «imitare 
il proprio demiurgo», e anzi, gli era «affatto impossibile» per la 
differenza delle sostanze impiegate, al contrario di Anthropos, 
che invece imita proprio i] padre*. 

Questo mondo, che è dio, è pienezza di vita (πλήρωμα ... τῆς 
ζωῆς), e del resto nel cosmo c'è solo vita. Non esiste la morte e 
tutt'al più si può parlare di trasformazione, mutamento (μετα- 


! CH XII i5. 
* CHI 31; V 2; VIII 1-2; XI 15; estratto XXIII 3. 
! CH VI 2. 
* CH X 16; cfr. CH II 2; XII 1. 
* CH X 11-2, nota 41. 
* CH IX 7-8; X 1. Per la setta gnostica dei basilidiani il demiurgo abita nell'Ogdoa- 
de (Pseudo-Ippolito, Refutatio omnium baeresium VII 2 3, 6). 
Estratto XXVI 6; CH XVII. 
" Estratto V 1-3; CHI 12-4. 
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βολή), che anche il mondo peraltro subisce!. Per quanto impossi- 
bile, la pienezza si dissolverebbe solo separando l'uno dal tutto 
(CH XVI 3). È un mutamento che si risolve nella dissoluzione dei 
corpi per gli esseri mortali, giacché il mutamento fu voluto da dio 
al fine di «purificare» il principio generativo, e in questo modo la 
vita confluisce nell'invisibile". 


ANIMA MUNDI E MOVIMENTO 


Se il mondo è vivo e animato, esso è non meno dotato di ani- 
ma, che è l'eternità, della quale peraltro l’anima è dio stesso". E 
un'anima universale che può essere ritenuta incorruttibile anche 
per l'ermetismo, non diversamente da come la pensavano gli stoi- 
ci (Diogene Laerzio, VII 156), e che, secondo Porfirio (de absti- 
nentia II 37), non ha bisogno di nulla che sia a lei esterno’. 

In quanto creato, il mondo non è immobile perché solo dio è 
immobile, il quale crea il movimento*. E nel mondo non c’è nulla di 
immobile (CH XII 16), sia perché il movimento è vita (CH XII 18; 
Asclepius 30), sia perché, dopo aver creato, dio non volle che le co- 
se restassero immobili (estratto XXIII 14). Pertanto nemmeno la 
terra è immobile, perché l'immobilità per un corpo coincide con 
l'inerzia*. Tuttavia, anche se ciò che muove è incorporeo e se l'in- 
telletto muove pure le cose incorporee, nondimeno il movimento è 
un'affezione (CH XII 11), esso coincide con la generazione, cioè 
con il divenire’, il quale costituisce, insieme alla morte, provviden- 


' CH VIII 1 sgg.; ΙΧ 6-7; XI 5, 12, 15-6; XII 15-6, 22; estratto IA 16 (ved. anche il 
titolo di CH XVI). Plutarco (de primo frigido 948 ἢ sostiene che la dissoluzione, 
qood, consiste per ogni cosa in una trasformazione (µεταβολή) di ciò che perisce 
nel suo contrario. 

? CH XI 14-5; XIV 7; XVI ο. 

* CH XI 3-4. Ved. qui sopra p. XXXIX, e p. LVII, nota 8. Cfr. CH X 7, 15, nota 57; 
Asclepius 6 e 30. Ved. pure l'anima uniuersi di cui parla il fr. 1, nel vol. II. Con i re- 
sidui della sostanza con cui ha plasmato l'anima del mondo il demiurgo modella 
successivamente le diverse anime in Platone, Tim. 41 d-42 d. 

* Ved. anche il fr. 298 di Porfirio (Smith). 

* CH XIV 10. Cfr. CH Il 1-9, 10-1; X 11, 14. Ved. pure CH I 5, 10-1, VI 1; Asclepius 
30-1. Nelle Definizioni armene I 1, dio equivale al mondo immobile. La matrice con- 
cettuale è indubbiamente aristotelica (Metaph. 1072 b 1 ecc.; ved. sopra, p. LVII). 

* CH XII 17. La terra è immobile in Definizioni armene XI 3, 5-6. 

? CH X ιο: πᾶσα γὰρ ὑλικὴ κίνησις γένεσίς ἐστιν. Cfr. Definizioni armene X 4. Se- 
condo estratto XI 2.1 solo il non-essere è immobile. 
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za e necessità per ció che é mortale, necessità e provvidenza che per 
dio sono invece il «non-divenire» (Definizioni armene X 6). 


PROVVIDENZA, NECESSITÀ, DESTINO 


Provvidenza (πρόνοια), necessità (ἀνάγκη) e destino (εἶμαρ- 
μένη) sono le tre forze che, secondo le dottrine ermetiche, reggono 
e governano il mondo, a cui si aggiunge in qualche caso anche la na- 
tura (φύσις: estratto XII 1)'. Si tratta di uno schema concettuale 
diffuso in epoca ellenistico-romana e tardo-antica, le cui tracce si 
possono già rintracciare nell'ultimo Platone (p. es. Leg. 904 c-d, 
Tim. 44 c, e ancora di Leg. tutto il libro X), il quale salvava in ogni 
caso il libero arbitrio dell’uomo. La speculazione stoica assegnò alla 
provvidenza una funzione più rigida e più meccanica rispetto al 
pensiero platonico: legò strettamente la pronora alla divinità e rico- 
nobbe in essa ciò che nell’universo aveva disposto ogni cosa al me- 
glio, e continuava a mantenerla inalterata; secondo gli stoici il mon- 
do (κόσμος) era diretto e ordinato dall’intelletto (νοῦς) e dalla 
provvidenza (πρόνοια; Diogene Laerzio, VII 138). Sempre per gli 
stoici, il destino (εἱμαρμένη) appariva come una concatenazione di 
cause di ciò che è, mentre la provvidenza (πρόνοια), su cui si fonda- 
va la ragione che governa il cosmo, poteva essere sondata attraverso 
la divinazione (Diogene Laerzio, VII 149). Per Cicerone stesso 
(Dru. I 55) il destino era la serie ordinata delle cause, eterna verità 
(ueritas sempiterna) che fluisce in eterno, l'eterna causa delle cose 
(causa aeterna rerum) in ragione della quale quelle che sono trascor- 
se accaddero, quelle che sono imminenti avvengono, e quelle che 
seguiranno, saranno (1δία. 126)?. Plotino (III 2, τ), poi, mentre re- 
spingeva l’idea che l’esistenza dell’universo fosse da attribuire 
esclusivamente al caso (τύχη), e negava che questo universo mede- 


' L'ordine, l'ordo, sembra sostituire la provvidenza in Asclepius 39-40. Secondo la 
dottrina stoica, così come afferma Diogene Laerzio (VII 148), il termine «natura» 
(φύσις) ha un duplice valore, perché esso designa ciò che tiene unito il mondo co- 
me colei che ha creato ciò che si trova sulla terra. La natura sarebbe così «la capa- 
cità (ἕξις) mossa da sé stessa, che in conformità con i principi seminali (κατὰ σπερ- 
ματικοὺς λόγους) porta a compimento e conserva quanto essa stessa determina in 
ben precisi tempi, e compie le cose così come esse sono, cose dalle quali in seguito 
Si è separata». : 


° Ved. anche Proclo, in Platonis Rempublicam commentaria Il, Ρ. 356, 3-6. 
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simo fosse stato generato o fosse opera della volontà di un demiur- 
go, ne affermava invece l'eternità e la dipendenza da una provvi- 
denza (πρόνοια) conforme all'intelletto (νοῦς), perché il mondo 
(κόσμος) viene dal Nous, lasciando cosi trasparire una provvidenza 
subordinata all'intelletto. Infine Boezio (Philosophiae consolatio IV 
6) sosteneva che la provvidenza fosse «la stessa ragione divina (drui- 
na ratto), la quale, fissata saldamente nel sommo signore di tutte le 
cose (¿n summo omnium principe constituta), governa tutte le cose; 1] 
destino (fatum) invece è la disposizione (dispositio) inerente alle co- 
se mutevoli, per mezzo della quale la provvidenza mantiene ciascu- 
na cosa strettamente connessa al proprio ordine. La provvidenza 
abbraccia ugualmente tutte le cose insieme, benché diverse e ben- 
ché innumerevoli; il destino invece regola il movimento delle cose 
singolarmente ... così che questo dispiegarsi dell'ordine del tempo 
condensato nella visione della mente divina è provvidenza (prow:- 
dentia ... cuncta pariter complectitur ... fatum uero singula digerit ... 
ut baec temporalis ordinis explicatio in diuinae mentis adunata pro 
spectum prouidentia sit). Questo medesimo complesso (adunatio), 
quando è disposto e si dispiega in successione temporale (explicata 
temporibus), si chiama destino (fatum). ... Tutto ciò che è soggetto 
al destino è del pari soggetto alla provvidenza, alla quale è pure sog- 
getto il destino (Quo fit, ut omnia, quae fato subsunt, prouidentiae 
quoque subrecta sint, cui ipsum etiam subiacet fatum)». 

Come si desume già dal Pormandres (CH I 19), anche per le 
dottrine ermetiche la provvidenza è sovraordinata al destino; da 
lei, che è divina, è stato realizzato il mondo (fr. 8: ved. vol. II), e 
assieme alla necessità governa ciò che è venuto all'esistenza 
(estratto IV 7). La necessità a sua volta vuole che tutto sia stato or- 
dinato dal mondo superiore (estratto XXIII 2), avviando in que- 
sto modo una visione gerarchizzata dell'universo che non lascia al- 
ternative e dalla quale scaturisce come la medesima necessità! sia 


! Necessità, come personificazione, coincide con Adrastea nella tradizione orfica 
(Scarpi 2004a: Orfismo [A] sb; cfr. Proclo, in Platonis Timaeum commentaria 11], 
p. 274, 12-7), la cui legge governa il processo di incorporazione delle anime. Se 
provvidenza prevede, il destino è causa e ciò si configura come «legge inevitabile, 
secondo la quale tutte le cose sono state ordinate» (estratto XIV 2), cosa che può 
evocare la medesima legge di Adrastea, figura che compare in estratto XXIII 48 co- 
me «dea dalla vista acuta ... incaricata di sorvegliare tutto» (nota 256 ad loc.). 
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subordinata anch'essa alla provvidenza. É peró il destino la causa 
della generazione e di conseguenza della corruzione’. Pertanto 
l'ordine gerarchico prevede che il destino, da cui dipendono gli 
astri, sia subordinato alla necessità e alla provvidenza, ma la «prov- 
videnza è il disegno, in sé stesso perfetto, del dio celeste», dal qua- 
le scaturiscono poi, necessità e destino (estratto XII 1-2). In questo 
schema «la ragione dipende dalla provvidenza, l'irrazionale dalla 
necessità, le caratteristiche accidentali che qualificano il corpo dal 
destino»?, e alla fine emerge che l'energia divina contiene e ab- 
braccia il tutto e lo governa con la necessità (ἀνάγκη), la provvi- 
denza (πρόνοια), la natura (φύσις: CH XI 5). 


LE ENERGIE, I QUATTRO ELEMENTI, LE POTENZE 


La prospettiva di questo universo è decisamente eliocentrica. 
Jl sole occupa rigorosamente il centro (CH XVI 7) e non sembra- 
no esservi tracce delle dottrine del pitagorico Filolao, vissuto tra V 
e IV secolo a.C., che poneva la terra con il sole in rotazione attor- 
no al fuoco, né di quelle di Aristarco di Samo, formulata nel seco- 
lo III a.C. Lo stoico Cleante aveva persino proposto di intentare a 
quest'ultimo un processo per empietà, giacché aveva collocato la 
terra in rivoluzione nel cielo, attorno al cerchio del sole, e contern- 
poraneamente in rotazione sul suo stesso asse". Da questo centro 
le buone energie del sole si diffondono non solo nel cielo e 
nell'aria ma anche sulla terra, sino ad arrivare all'abisso più 
profondo e remoto (CH XVI 5). Non é improbabile che tra i trat- 
tati ermetici perduti ve ne fosse almeno uno dedicato alle energie 
cosmiche“, che dominano l'universo e sulle quali domina l'energia 
di dio, la quale si traduce nel volere che tutte le cose siano (CH X 
2) e che é costituita dall'intelletto e dall'anima (CH XI 2). Immor- 
tali, orientate dall'alto in basso, le energie appartengono alcune 
«ai corpi divini, altre a quelli corruttibili; le prime sono universali, 


, Estratto XIV 1. Cfr. estratto II A 16, nota 16. 

$ Estratto VIII 7. Ved. però Asclepius 39. 

* Filolao 44 A 21 D. -- K.; Plutarco, de facie in orbe lunae 923 a; Doxograpbi graeci, 
P. 355. Cfr. Hermetica 1], p. 444. 

* Sarebbe stato il /ogos IX secondo l'esplicita testimonianza delle Papyri Vindobo- 
nenses (fr. B 3-4: ved. nel vol. II). 
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le seconde particolari, le une pertengono ai generi, le altre a cia- 
scuna singola parte»!. 

Sempre in questo universo dominano i quattro elementi tradi- 
zionali, la terra, l'acqua, l'aria e il fuoco?, teoria fisica che si era 
consolidata nel tempo attraverso Aristotele e la Stoa?. Anzi, la 
realtà é scaturita dalle diverse combinazioni di questi elementi, 
come per esempio la terra che è il frutto dell'essiccazione dell'ac- 
qua a opera del fuoco, mentre l'aria si é sprigionata dall'essicca- 
mento periferico dell'acqua a contatto con la terra (estratto XV 
2). L'uomo, a differenza degli altri esseri viventi, partecipa di tutti 
e quattro pli elementi’, mentre gli altri esseri sono legati prevalen- 
temente alcuni a un elemento, altri a un altro?. 

Dopo le energie e dopo i quattro elementi, nell'universo agisco- 
no le potenze”, che non sono facilmente definibili. Forse esse costi- 
tuiscono l'essere stesso di dio, ne sono delle parti e contempora- 
neamente sono delle ipostasi divine «di cui Dio si serve per 
compiere la sua volontà». In ogni caso, la potenza è l'energia di cui 
si serve dio per compiere la sua volontà (CH X 2), come del pari é 


! Estratto IV 6, 8-9, 12-5; estratto XI 2, 40; de Ogdoade et Enneade 10. Cfr. inoltre 
CH X 22; XII 21-2. 

* CHI 4, 5; estratto XXIII 55-61; Ascleptus 2-3 (cfr. nota 16). 

* Ved. il trattatello pseudo-aristotelico de mundo 393 a 1-6, con il quale paiono in 
sintonia le Definizioni armene XI 1, 6. In Platone i quattro elementi sembrano ora 
permutarsi tra di loro, ora generarsi l'uno dall'altro, esclusione fatta per la terra 
(Tim. 49 b-e, $4 b-c. 54 e-55 c). Per la dottrina stoica ved. per esempio Crisippo, 
Fragmenta logica et physica (StVetF), fr. 416. Nella Stoa fuoco e aria sono considera- 
ti elementi attivi, mentre terra e acqua elementi passivi. Il fuoco assume poi una po- 
sizionc dominante in quanto supporto materiale del Logos ed elemento primordiale 
(Pohlenz 1967, I, p. 135). Ved. inoltre Diogene Laerzio, VII 138: «I quattro ele- 
menti sono ... la sostanza senza qualità, e cioè la materia; il fuoco poi è il caldo, l'ac- 
qua è l'umido, l'aria il freddo, la terra l'asciutto. Ma ... l'asciutto è ancora nell'aria. 
Nel luogo più alto sta il fuoco, che si chiama etere, in cui si forma per prima la sfera 
delle stelle fisse e poi quella dei pianeti, a cui segue l’aria, poi l'acqua. Nel luogo più 
basso di tutti sta la terra che è al centro del mondo». Ved. anche Definizioni armene 
I] 3. Ctr. pure Filone di Alessandria, de opificio mundi 146. 

*CH XII 17, 20; Definizioni armene II 1. 

* Ved. estratto XXIV 16, nota 305. Cfr. gli estratti XXIII 3, XXIV 18 e XXVI 
19-23. 

^ Esse ricorrono in CH I 26-7, 31 e in CH XIII 13, 21, oltre che, in particolare, in 
CH XIII 15, con evidente allusione a CH I 26. 

? Festugiére III, pp. 153, 157; in particolare pp. 156-66; Camplani 2000, pp. 
140-1. 
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costituito di tutte le potenze colui che è generato da dio, dio figlio 
di dio (CH XIII 2, 8). E nella dottrina stoica, secondo quanto riferi- 
sce Diogene Laerzio (VII 147), dio «è chiamato con molti nomi se- 
condo i modi della sua potenza (κατὰ τὰς δυνάμεις)». 


I DEMONI 


L'energia è poi la sostanza o l'essenza dei demoni (daipovog 
γὰρ οὐσία ἐνέργεια: CH XVI το, 13-6), i cui cori, di numero pa- 
ri, sono al servizio degli astri, i quali a loro volta sono subordinati 
al destino’. Questi demoni, talora risultato di una mescolanza di 
bene e male (εἰσὶ δέ τινες αὐτῶν κεκραμένοι ἐξ ἀγαϑοῦ καὶ 
κακοῦ), tengono sotto la loro giurisdizione le vicende della terra e 
gestiscono la vita umana sulla terra (τῆν ... ἐπίγειον διοίκησιν), 
provocano disordine e confusione, riplasmano le anime, penetra- 
no nei muscoli, nel midollo, nelle arterie, nel cervello e nei visceri. 
Quando nasce, ogni uomo cade sotto il potere dei demoni attivi 
in quel preciso momento astrale. Un destino che, secondo Aristo- 
tele, avrebbe colpito ogni uomo, se si crede a Clemente d'Ales- 
sandria (Strom. VI 6, 53, 3) che ne riferisce l'affermazione. E at- 
traverso il corpo essi penetrano nell'anima e la perturbano. Solo 
la parte razionale (τὸ δὲ λογικὸν µέρος τῆς ψυχῆς) resta immune 
dai demoni, che anzi vengono ridotti all'impotenza, quando gli 
uomini, per la verità pochi, sono illuminati dal raggio di dio?. I 
demoni tuttavia non sono un tipo o un genere particolare — un ge- 
nus sono però detti in Asclepius 4 —, non hanno corpi diversi for- 
mati di una materia particolare, e non sono mossi da un'anima 
«come noi», ma sono forze emanate dai trentasei decani (estratto 
VI 10). Essi popolano il mondo e l'atmosfera!, coerentemente con 
la tendenza, caratteristica dell'età imperiale e tardo-antica, a de- 


! Ved. qui sopra, p. LXXI. 

* Cfr. Porfirio, de abstinentia II 40, e gli angeli nocentes di Asclepius 25. Ved. pure 
Lattanzio, Diu. Inst. Il 15, 8 (Hermetica IV, p. 15). 

` Cfr. estratto XXIV 6. Ved. Asclepius 25-6. Proclo, in Platonis Cratylum commen- 
taria 73, 2-4, distingue tra demoni buoni e divini (τῶν δὲ δαιμόνων οἱ μὲν ἀγαϑοὶ 
καὶ ϑεῖοι) e demoni materiali (οἱ è' ὑλαῖοι). 

i CH IX 3, XVI 13-7, estratto XXIII 67. Ved. anche PGM V 164-71, per il quale 
ogni demone (πᾶς δαίμων) può essere celeste (οὑράνιος), etereo (αἰϑέριος), stare 
sulla superficie della terra (ἐπίγειος), essere sotterraneo (ὑπόγειος), vivere sulla 
terra (xeooaio[c]), essere acquatico (ἔνυδρος). 


LXNIV PAOLO SCARPI 


monizzare il cosmo, tendenza che si accentua progressivamente 
sino a coinvolgere l'intera visione della vita, concepita come pos- 
sessione diabolica da esorcizzare attraverso la conoscenza!. 

I demoni danno la forma agli individui, sostiene Asclepius 5, 
secondo il quale quelli che assumono forma individuale, avendo 
avuto la fortuna di essere «uniti a un individuo di genere divino, 
per questa vicinanza e questa comunanza sono ritenuti simili agli 
déi; quei demoni che invece permangono nella qualità del loro ge- 
nere ricevono il nome di “amici degli uomini"»*. Giamblico, pe- 
raltro, respingeva l'idea che i demoni potessero appartenere a dei 
corpi d'aria (de mysteriis Aegyptiorum 18, p. 23, 9-13), ma se pro- 
prio si voleva che i demoni fossero contenuti in un corpo, questo 
non sarebbe potuto essere che immutabile (ἄτρεπτον), impassibi- 
le (ἀπαϑές), luminoso (αὐγοειδές), privo di bisogni (ἀνενδεές; 
ibid. V 10 p. 212, 3-6). Plotino (III 5, 6, 37-9) da parte sua ram- 
mentava che, secondo alcune tradizioni, i demoni erano dotati di 
un corpo aereo o di fuoco (σώματα ... ἀέρινα ἢ zúgva)’. Talora 
questi demoni sono associati agli angeli, con i quali cooperano per 
condurre «quaggiù l'anima». Rispetto agli angeli, però, i demoni 
sono diversi, e Giamblico (de mysteriis Aegyptiorum II 5, pp. 8ο, 
15-81, 10) conosceva e distingueva in ordine gerarchico dèi, ar- 
cangeli, angeli, demoni, eroi e arconti, le cui epifanie, per chi li 
contemplava direttamente, avevano effetti diversi. Nel caso dei 
demoni, l'apparizione provocava un appesantimento del corpo, 
esponeva alle malattie, non liberava pertanto dal corpo né dalla 
sensibilità fisica che gli è propria, tratteneva sulla terra, e non 
scioglieva dai lacci del destino (jbid. II 6, p. 82, 9-15). Ma i demo- 
ni, avverte sempre Giamblico, all'interno di quella medesima ge- 
rarchia, si dividevano in tre categorie, i «buoni demoni» (ἀγαδοὶ 
δαίμονες), che concedevano e dispensavano doni e permettevano 
di contemplarli; i «demoni vendicatori» (τιμωροὶ δαίμονες), che 
rendevano manifeste tutte le forme di punizione, e infine gli altri, 
che erano malvagi e che si circondavano di belve sanguinarie e 


! Ved. Couliano 1991, pp. 215-61. 

* Cfr. Asclepius 5, nota 32. 

* Ved. ancora Plotino, II 1, 6, 54 e CH X 16, 21, e nota 6o. 

1 Asclepius 37, estratto XXIV 5-6, note 285, 287. Ved. pure Asclepius 25 (nocentes 
angeli), nota 146; Hermetica Ml, pp. 175-6, 223. 
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selvagge (ibid. II 7, pp. 83, 16-84, 4). E una ripartizione che sem- 
bra condivisa anche dai trattati ermetici, che conoscono l’Agatho- 
daimon, identificato peraltro con il medesimo Ermete (fr. 27: 
ved. vol. II); conoscono il demone vendicatore*, che può assume- 
re i tratti di Osiride!, il «custode delle azioni compiute ... e il giu- 
dice incorruttibile dei viventi, signore dei morti non solo terribile 
ma anche vendicatore», o di Dike, la Giustizia, demone potentis- 
simo (δαίμων ... μεγίστη) e vendicatore (τιµωρός)»; e alla fine co- 
noscono in generale i demoni che puniscono le anime o le cor- 
rompono*. È una sorte a cui l'anima non può sottrarsi fino a che 
non riesce a guadagnare la salvezza, secondo gli gnostici seguaci 
di Basilide come pure per i Valentiniani (Clemente Alessandrino, 
Strom. II 20, 113, 2; 114, 6). 


IL MALE, IL MUTAMENTO, LE TENEBRE E LA LUCE 


Se dio è bene, anzi è il Bene”, che si dispiega e si esprime nel- 
l’atto creativo, e se il Tutto da questo bene supremo discende e 
con lui coincide, il male non sembra avere né un senso né una 
spiegazione. Dio non è responsabile del male, coerentemente con 
le dottrine stoiche per cui dio non è suscettibile di alcun male 
(Diogene Laerzio, VII 147); e il male appare per così dire un acci- 


! Proclo, in Platonis Cratylum commentaria 73, 2-4, distingue tra demoni buoni e 

divini, che si servono di un veicolo sferico (per cui ved. CH X 13, nota 49), e di de- 

moni materiali: τῶν δὲ δαιμόνων οἱ μὲν ἀγαϑοὶ xai ϑεῖοι σφαιρικὰ ἔχουσι τὰ Ò- 

χήματα, οἱ δ᾽ ὑλαῖοι καὶ εὐθύπορα. 

* Ved. CH X 21, nota 84. 

* Ved. CH I 23, nota 83; X 21; XIII 7, 9; cfr. CH II 17. Giovanni Lido, de mensi- 

bus IV 32, ricorda che Ermete, nel Discorso perfetto (e pertanto nell'Ascleprus), 

parla dei demoni vendicatori che puniscono le azioni malvagie degli uomini. La 

tradizione greca conosceva un certo numero di figure extra-umane a cui era affi- 

dato il compito di perseguire coloro che si fossero macchiati di gravi colpe. Già la 

poesia omerica presentava le Erinni in questo ruolo, in ragione della loro funzio- 

ne di guardiane dei limiti umani e della giustizia. Anche la Nemesi, angelos di 

Dike, la Giustizia, pronta a scagliarsi contro chi si macchia di qualche grave colpa 

nei Pula dei genitori, rivela tratti di questo genere (Platone, Leg. 715 e-716 a; 

717 9). 

* Estratto XXIII 62. 

a DUNG VII 1-3. Ved. anche Asclepius 28, nota 179. Cfr. Definizioni armene 
l. 

* Cfr. CH IV 8; IX 5, nota 9; XVI 11-6. CH X 11, nota 41; 20, nota 73; 21. 

' Ved. sopra, pp. LXII-LXIII. 
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dente, frutto del «perpetuarsi della generazione», per purificare la 
quale proprio «dio ha creato il mutamento», la µεταβολή (CH 
XIV 7)!. Benché talora nel Corpus Hermeticum essa appaia assu- 
mere un colore negativo, in quanto per il corpo implica il suo ri- 
torno alla materia?, nello stesso tempo la µεταβολή, la trasforma- 
zione, il rifluire, a cui già Eraclito aveva assegnato un ruolo 
determinante per la vita dell'universo, che egli vedeva sottoposto 
alla legge universale del Logos, è fonte di liberazione per l'uomo, 
che grazie a essa può ritornare alla sua eterna e immutabile condi- 
zione originaria*. In virtù di essa tutto ciò che è nel mondo è im- 
mortale (CH XII 18). 

Il male, da parte sua, è il frutto di una vana illusione, dell’ignoran- 
za, cioè dell'assenza di conoscenza, a cui dio ha posto rimedio facen- 
do «dono alle anime umane dell'intelletto, della scienza e della capa- 
cità di comprensione»*. Esso non pare avere una consistenza 
ontologica, benché possa trarre tutt'al più origine dalla materia mal- 
vagia (ἔχ κακῆς ὕλης)ό; si configura come una limitazione o come 
una assenza o mancanza o difetto di bene, una sorta di spazio lascia- 
to vuoto, che può anche coincidere con l'assenza della ragione, del 
logos”, spazio vuoto in cui si può intravedere quasi una anticipazione 
della teoria cabalistica dello 517725777, la «contrazione», il ritirarsi di 
dio che dà spazio al mondo e poi al male, elaborata da Isaac Luria 
(1534-72). 

Al male come limite o assenza di bene corrispondono le tene- 
bre come assenza di luce. E una rappresentazione che si traduce 
in uno schema assiale dove la luce, il bene, il Logos, il fuoco ven- 
gono collocati in alto, e in basso la materia e la natura umida", 
coerentemente con l'assunto aristotelico secondo il quale in basso 
stanno i «corpi formati di terra»?. Nell'abisso (ἐν ἀβύσσῳ) stanno 


! Cfr. sopra, p. LXVIII. 

` Ved. p. es. CH I 24. 

* Frr. 1-2, 6-7, 16-9, 51-4, 59 Diano. 

* CH IX 6-7; XI 14-5; XII 6; CH XIII 12; CH XVI 9. 

* Asclepius 7, 16, 22. Cfr. Lucentini 2003. 

* Estratto VII 3; cfr. Asclepius 15. 

? Ved. CH IX 4 e CH VI 3; X 10; XIII 7-9; Definizioni armene X 4; cfr. estratto 
XXII] 21, e nota 228. 

" CH I 4-5; cfr. CH X 17-8. 

? Aristotele, Cael. 269 a 26-9; 269 b 12-3. 
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le tenebre, che secondo Damascio (de principiis p. 104, 20-3) per 
gli Egiziani rappresentavano l'ignoto (ἄγνωστον); è un abisso che 
le tenebre condividono con l'acqua, mentre la loro esistenza si 
svolge nel chaos grazie alla potenza divina (δυνάμει ϑείᾳ ὄντα ἐν 
χάει)!. Solo con la luce prende consistenza l'ordine cosmico?, una 
luce che è vita e che coincide con il Nous che è dio stesso". Vita e 
luce (ζωὴ καὶ φῶς: CH I 9) danno forma all'unità e sono il nume- 
ro stesso del pneuma, il soffio vitale”. Sono cioè dio, che basta a sé 
stesso, secondo Giamblico (de mysteriis Aegyptiorum VIII 2, pp. 
261, 9-262, 13), e che illumina sé stesso (CH X 4). La visione di 
questa luce, esserne illuminati, permette di guadagnare la cono- 
scenza che è essa stessa luce (τὸ τῆς γνώσεως φῶς: CH X 21)’. 


Antropologia 


L'uomo è il terzo dei tre esseri, dopo dio e dopo il mondo*. E co- 
me il mondo é in dio, l'uomo é nel mondo, ed é immagine del 
mondo (CH VIII 5), oppure è immagine del sole, che a sua volta è 
immagine del mondo (CH XI 15). Non molto diversamente da 
Anthropos, il figlio identico al Padre che era immagine di dio 
(CH I 12), anche l'uomo è immagine di dio?. Ne discende una pa- 
rentela, una cognatio tra dèi e uomini, voluta espressamente da 
dio, il quale, «perché l'uomo fosse buono e perché potesse essere 
immortale, ... lo compose dell'una e dell'altra natura, di quella di- 
vina e di quella mortale, e per mezzo della sua divina volontà» sta- 


! CH MI 1. 
* Cfr. CH I 5-6; de Ogdoade et Enneade 25. Analogo schema ricorre in Epifanio, ad- 
uersus haereses 25, $ (vol. I, p. 272, 18 [19-21]-273, 9). Ved. anche Gen. 1, 1-3. La 
luce avrà poi un ruolo capitale nella dottrina manichea: per tutti ved. il Salmo del 
ο A Grandezza (S. Pernigotti, «I Salmi degli Erranti», in Gnoli 2006, pp. 
3-70). 
* Ved. sopra, p. LV. 
* CH XIII 12; cfr. anche CH XIII 18. Ved. egualmente fr. 23 (nel vol. II). 
* Ved. qui pp. LXXXIX-XCII. 
* CH VIII 2, 5; CH X 10-2, 14, 22; Asclepius 10; estratto XI 2. 6-7; Definizioni ar- 
mene | 1-2. Ved. sopra, pp. LX, LXVI. 
Asclepius 10; fr. 10 (nel vol. ID; cfr. CH V 2, nota ο, 6. Ved. il titolo di CH XVI e 
Definizioni armene 1 1. E infine ved. Lattanzio, Dix. Inst. II το, 14 (Hermetica IV, 
PP. 11-2; N. ~ F., t. IV, fr. 8a, p. 109; Moreschini 1985, XVIIa, p. 59). 
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bilì che «l’uomo fosse migliore sia degli dèi, che sono formati del- 
la sola natura immortale, sia di tutti gli altri esseri mortali»!. Così, 
unico nel creato a essere dotato di intelletto (νοῦς) e di ragione 
(λόγος), consustanziale (συνουσιαστικός) con dio! e con tutto 
ciò che è generato, nonché gratificato del dono di poter risalire a 
dio", l'uomo è un dio mortale, mentre gli dèi sono uomini immor- 
tali*. In questo modo sembra quasi riproposta l'antitesi eraclitea 
(fr. 21 Diano), che alla fine οἱ traduceva in armonia. È un'antitesi 
che ha conosciuto l'ironia di Luciano di Samosata, il quale alla 
domanda «Che sono gli uomini?», faceva rispondere a Eraclito 
«Dèi mortali», e a quella «Che sono gli déi?», faceva rispondere, 
sempre a Eraclito, «Uomini immortali»”. Ma questa medesima an- 
titesi ha del pari prodotto la possibilità per l'uomo di identificarsi 
con dio attraverso la propria azione e la propria parola: «Tu ... sei 
tutto ció che sono, tu sei tutto ció che faccio, tu sei tutto ció che 
dico» (CH V τι: σὺ γὰρ εἶ ὃ [ε]ᾶν ὦ, σὺ εἶ ὃ ἂν ποιῶ, σὺ εἶ ὃ ἂν 
λέγω), secondo una formula che ritorna sia nei papiri magici" sia 
in testi alchemici riconducibili alla tradizione ermetica’. 


! Asclepius 22; clr. ibid. 6, 7, 23. Quello dell'uomo con dio è un rapporto privilegia- 
to, che traspare con una certa frequenza nei testi ermetici (si pensi alla missione as- 
segnata a Ermete in CH I 26; ved. fr. 22, nel vol. II, e Definizioni armene IX 6, nota 
106). Con l'uomo soltanto adiossi pone in contatto» (τούτῳ ... μόνῳ τῷ ζῷῳ ὁ ϑεὸς 
ὁμιλεῖ; CH XII 19, nota 78). Cfr. poi Definizioni armene X 4, che debbono essere 
confrontate con estratto XI 2.38: τὸ ἀϑάνατον οὐ μετέχει τοῦ ὑνητοῦ, τὸ δὲ Üvn- 
τὸν τοῦ ἀϑανάτου μετέχει («l'immortale non partecipa del mortale, ma il mortale 
partecipa dell'immortale»). Ved. anche qui, pp. LXXIX-LXXX. 

* CH XII 13; cfr. CH IV 2. 

* CH XII 19. Non molto diversamente dalla consustanzialità del Logos con il Nous 
demiurgo in CH I 10 (ved. qui sopra, pp. LIX-LX). 

+ Papyrus Vindobonensis, Ít. A 17-8 (nel vol. II). 

* CH XII 1; ved. Definizioni armene VIII 7. Cfr. CH X 24-5. 

* C. Diano -- G. Serra (a cura di), Eraclito. I frammenti e le testimonianze, Milano 
1980, pp. 128-32. 

? Luciano, Vitarum Auctio 14 (= Eraclito, 22 C ; D. - K.). 

* PGM VIII 36-8, 49, XIII 795. 

? Ved. Alchimia, p. 31. La formula peraltro ritorna in testi di ispirazione cristiana 
come l’apocrifo Euangelium Euae 8-11: ἐγὼ σὺ καὶ σὺ ἐγώ, καὶ ὅπου ἐὰν tg, ἐγὼ 
ἐκεῖ εἰμι καὶ ἐν ἅπασίν εἰμι ἐσπαρμένος' καὶ ὅϑεν ἐὰν ϑέλῃς, συλλέγεις με. ἐμὲ 
δὲ συλλέγων ἑαυτὸν συλλέγεις («Io sono te e tu sei me. Dovunque tu sei, là ci sono 
anch'io. Io in tutto sono diffuso. Dove tu vuoi mi puoi raccogliere e raccogliendo 
me raccogli te stesso»). Ved. N. — F., t. I, pp. 68-9, nt. 33. 
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LA DUPLICITÀ DELL'UOMO 


A] quesito «Che sono gli uomini?», l'ermetismo non ha però 
fornito una risposta all'apparenza sempre coerente: e allora, se dio 
è «un essere immutabile, buono», l'uomo, al contrario, è «un esse- 
re mutevole, malvagio»!, dove ciò che rende l'uomo malvagio è la 
sua subordinazione al mutamento”, benché proprio il mutamento 
sia lo strumento attraverso cui l’uomo stesso si purifica per rigua- 
dagnare la sua originaria condizione*. L'uomo è ancora malvagio 
perché in movimento e perché mortale (xai ὡς κινητὸς, καὶ ὡς 
ϑνητός. κακός), in opposizione al mondo «non buono» (οὐκ dya- 
δός) perché in movimento (ὡς κινητός), ma «non cattivo» perché 
immortale (οὐ κακὸς δὲ ὡς ἀϑάνατος: CH X 12). 

L'uomo, dunque, é insieme «buono e cattivo», costituzional- 
mente duplice perché formato di una parte sostanziale (οὐ- 
σιώδης), che lo rende semplice (simplex) e simile agli dèi, e di una 
parte materiale (ὑλικόν), quadruplice (quadruplex) perché costi- 
tuita dei quattro elementi, «della quale è fatto il corpo» (e quo fac- 
tum est corpus)*. È una duplicità che determina anche un diverso 
intelletto tra uomo materiale e uomo sostanziale (cfr. CH IX 5), e 
che discende dall'accoppiamento di Anthropos, il figlio di dio, 
con Natura; cosi egli è mortale per il corpo e per questo è detto 
«nato dalla terra» (γηγενής: CH I 27), immortale in ragione 
dell'uomo sostanziale (διὰ τὸν οὐσιώδη ἄνϑρωπον: CH I τς). E 
la sua mortalità è la ragione per cui l'uomo è soggetto al destino 
che governa il mondo sensibile e che lo fa schiavo (δοῦλος) all'in- 
terno del mondo fisico^. 

Nonostante ció, la nascita dell'uomo ha comunque uno sco- 


! Estratto XI 2.48. 
* Per cui ved. estratto XI 2.31-6, e CH XII 6. 
' Ved. qui sopra, p. LXXVI. 
' Così Asclepius 7. L'opposizione tra uomo materiale (ὑλικός) e sostanziale (οὐ- 
σιώδης) è definita in CH IX 5; cfr. CH I 15, nota 57; XIII 7; frr. 16 e 22 (nel vol. II). 
Ved. pure Definizioni armene YI 1, V 2, VI 1, VII 1, che possono sembrare una sem- 
plificazione. Cfr. inoltre NHC VI 67, 32-4, e Mahé 1982, p. 375, nt. 3. 
"Νε. Filone di Alessandria, de opificio mundi 136, dove il «protoantropo» è defi- 
nito anch'esso γηγενής, e dove (bid. 140) è pure esso duplice, generato κατά τε 
dem iai ψυχήν, secondo il corpo e secondo l'anima. 

9, 15. 
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po', che consiste nell'acquisizione di una generale conoscenza 
(γνῶσις) delle opere degli dèi (ἔργα ϑεῖα), in una testimonianza 
attiva della natura (φύσεως ἐνεργοῦσα μαρτυρία), nell'accresci- 
mento del numero degli uomini (πλῆϑος ἀνϑρώπων)᾽, nel domi- 
nio su tutto ció che esiste sotto il cielo (πάντων τῶν ὑπὸ οὐρανὸν 
δεσποτεία), da cui discende una inevitabile gerarchizzazione del 
creato. Ecco allora che gli esseri senza ragione appaiono sottopo- 
sti all'uomo, il quale a sua volta é sottoposto al mondo e questo a 
dio. Ma all'uomo compete di prendersi cura degli esseri senza ra- 
gione, mentre agli déi spetta di prendersi cura degli uomini e a 
dio di tutti?. 


IL CORPO E L'ANIMA 


Ahi anime ingannate e fatture empie, 
che da sì fatto ben torcete i cuori, 
drizzando in vanità le vostre tempie! 


Dante, Paradiso IX 10-2 


Esistono due tipi di esseri, il corporeo e l’incorporeo, nei 
quali risiedono rispettivamente il mortale e il divino (CH IV 6). 
Attraverso l’uomo sostanziale, incorporeo, l’uomo partecipa del 
divino, ma attraverso il corpo partecipa della materia', con le 
conseguenze che ne derivano. E infatti il corpo la causa dei mali 
dell’uomo come della sua malvagità, un corpo che è un «involu- 
cro che consta di molti corpi estranei»?, condizionato dal movi- 
mento e dal crescere e decrescere, tipico della materia, che pe- 


! CH III 3, e note 15-6, 18. Cfr. Definizioni armene IX 1, nota 92. 

` Per cui ved. CH I 18, nota 70. 

‘ CH X 22, nota 81. Ved. Asclepius 10, dove l'uomo governa il mondo assieme a 
dio. In Definizioni armene X 6, «gli immortali si fanno curatori dei mortali». Cfr. 
pure estratto XI 2.7: «Il mondo esiste per l'uomo, l'uomo per Dio» (ὁ κόσμος διὰ 
τὸν ἄνϑρωπον, ὁ δ᾽ ἄνϑρωπος διὰ τόν ϑεόν). Ved. egualmente Definizioni armene 
IX 7; CH X 25, e ancora CH IV ς, XI 19, XII 20; Asclepius 16. Nella Kore Kosmou 
(estratto XXIII 45-6) il fatto che l'uomo possa superare i confini a lui assegnati e 
possa spingere il suo «audace coraggio fino al cielo» diventa una preoccupazione 
per il demone Momo. 

! Tutti i corpi sono di materia, formati dai quattro elementi in diverse e varie com- 
binazioni CH IX 7. 

* Estratto Il A 1, nota 6; cfr. estratto XXVI 26-7; CHI 14 e 18. 
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raltro é immortale, ma che agli uomini ignoranti appare come 
morte!. 

Questo medesimo corpo è anche lo strumento voluto da dio per 
punire le anime, che ne avevano trasgredito gli ordini", ma vi si puó 
egualmente vedere una conseguenza della «triplice» colpa di An- 
thropos, la curiosità, il tema di Narciso e l'eros, a cui si deve co- 
munque aggiungere l'impazienza della Natura, che dopo essersi 
accoppiata con Anthropos «generò subito sette uomini». L'anima 
rappresenta la parte sostanziale che unisce l'uomo a dio; era stata 
creata da dio che l'aveva tratta da una sostanza impalpabile, Psy- 
chosis, una sorta di anima universale da cui poi erano state fatte di- 
scendere tutte le anime, le quali, analogamente all'uomo, anche se 
incorporate, erano destinate alla conoscenza, a osservare il cielo, il 
moto degli dèi celesti, le opere degli dei, le energie della natura, la 
potenza divina, ciò che è buono e ciò che non lo è, fino a reperire 
gli strumenti per produrre il bene (CH III 3). L'anima occupa lo 
spazio tra la sfera lunare e la terra ed è sottile e trasparente e soltan- 
to dio puó vederla, é sostanza perfetta e «non ha colore né figura», 
è incorporea, o tutt'al più il suo corpo è l'aria, «perché, se avesse un 
corpo, non potrebbe più salvare sé stessa». 

La sua incorporazione, dunque‘, si traduce in una prigionia, 
metafora che appartiene a una lunga tradizione, confluita in Pla- 
tone, al quale forse è pervenuta attraverso l'orfismo!, ed ereditata 


! CHI 25, VIII 3; estratto XI 2.33; Definizioni armene IV 1, X 2. Ved. il corpus fu- 
giendum di Porfirio (fr. 297 a-c Smith). 
* Estratto XXIII 17, 24-5. Nella prospettiva platonica (cfr. Tim. 72 e sgg.), al con- 
trario, il destino che conduce l'anima a entrare nel corpo è conseguenza di un dise- 
gno divino. 
‘CHI 13-8; cfr. Asclepius 7. 
* Estratto XXIII 14-9; cfr. estratto III 2. Forte è l'analogia con Platone, Tim. 42 
b-d, 90 e, 91 d-92 c. Platone (Tim. 91 a sgg.) collocava una quarta anima (l'impulso 
sessuale) in basso, sotto l'ombelico: è l'anima che si ribella alla ragione ed è sogget- 
ta agli stimoli e ai desideri. Secondo l'estratto III 5, le anime erano di tre specie, di- 
vina, umana, irrazionale (ἄλογος), la quale ultima evoca gli animali, ἄλογα. 
* Estratti IIA 15; XVI 1; XVII 1; XIX 1: XX ir; XXIV 1e 9; XXV 9; Definizioni ar- 
mene X 7. Ved. Hermetica Oxontensia 1 1 (nel vol. II). 
° La discesa dell'anima è guidata dal pneuma secondo Porfirio, Sententiae ad intelli- 
grbilia ducentes 29, 1-15. Ved. inoltre estratto XV 6. 

Ved. Scarpi 2004a: Orfismo A 16, F 4, pp. 644, 667. Se escludiamo la tradizione 
omerica, l'anima si presenta già in Anassimene (13 B 2, D. — K.) come principio che 
governa l'uomo e che è della stessa natura del principio cosmico che regge il mon- 


LXXXII PAOLO SCARPI 


dal pensiero ermetico. È un Leitmotiv ricorrente, che sottolinea il 
rapporto tra il corpo e il male. Il corpo infatti è il nemico che ope- 
ra contro l’anima, «ordito dell’ignoranza, sostegno della malva- 
gità, vincolo della corruzione, oscuro involucro, morte vivente, 
cadavere sensibile, sepolcro che ti porti appresso, ladro che ti tie- 
ni in casa, che odia attraverso le cose che ama e invidia attraverso 
le cose che odia»'. Con questa dottrina è connessa la metensoma- 
tosi, o trasmigrazione delle anime da un corpo all’altro, fino al più 
sordido?, quale conseguenza delle azioni compiute in vita. L'orfi- 
smo la riassumeva nella legge di Adrastea', figura questa che riap- 
pare nella tradizione ermetica, accanto a Ermete, quale domina- 
trice della realtà (estratto XXIII 48). 


La costruzione dell'«eschaton» 


Se il corpo è una prigione e un vincolo, se è male e se la materia è 
a sua volta male, così come la terra abitata dagli uomini è contem- 
poraneamente abitata dalla malvagità*, bisogna liberarsi del cor- 
po, fuggire il mondo e riguadagnare l'origine divina perduta. La 
visione apocalittica che attraversa l’Asclepius (24-7), dove l'Egitto, 
tempio del mondo, viene abbandonato da dio e lasciato in balia 
della violenza, trasformato in una landa desolata, da cui nessuno 
leverà più lo sguardo al cielo, non è diversa da altre rappresenta- 
zioni che percorrono quest'epoca tormentata e carica di ango- 


do; con Eraclito essa viene definitivamente separata dalla dimensione fisica (frr. 5 1- 
6 Diano). Con Socrate, poi, inizia una nuova interpretazione; essa diventa la sede 
dell'intelligenza e della conoscenza, e viene a coincidere con il principio etico 
dell'uomo, mentre con Platone diventa una realtà affine all'intelligibile e, come 
questo, immortale (Phdr. 245 c-247 e). Nel Fedone (76 a-77 b), per bocca di So- 
crate, la dottrina dell'immortalità dell'anima viene collegata alla teoria delle idee e 
al problema della vita morale. 

! CH VII 2; cfr. CH X 15. 

* CH Il 17, X 7-8; Asclepius 12; estratto XXIII 39-42. Già pitagorico, il motivo del- 
la metensomatosi pare sia stato diffuso da Ferecide di Siro (7 A 2 D. -- K.; cfr. Scar- 
pi 2004a, pp. 665, 668). Ampio spazio vi dedica Plotino, III 4, 2. 

* Scarpi 20044: Orfismo F 5-6, pp. 667-9. Empedocle (fr. 103 Gallavotti) conosce 
un «antico decreto degli dèi» (ϑεῶν ψήφισμα παλαιόν) che obbliga gli uomini a 
reincarnarsi «attraverso il tempo in molteplici forme di corpi mortali» (παντοῖα 
διὰ χρόνου εἴδεα Ὀνητῶν), quale pena per colpe commesse. 

* CH IX 4; ved. qui sopra, p. LXVII. 
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scia!. Quali che siano state le ragioni che hanno determinato que- 
sta visione desolata e devastante — la morte di Valeriano prigio- 
niero dei Persiani o l'invasione dell'Egitto da parte dei Palmire- 
ni —, alla quale si può far corrispondere il cahier de doléances dei 
quattro elementi nella Kore Kosmou (estratto XXIII 53-61), essa 
esprime una svalutazione del presente che appare ingovernabile. 
A ciò tuttavia è in grado di sottrarsi il seguace della dottrina er- 
metica, che abbia assunto quello che si potrebbe definire uno sti- 
le di vita ermetico, un ἑρμαϊκὸς βίος, per imitare l'espressione 
con cui Platone (Leg. VI 782 c-d)? aveva identificato le comunità 
orfiche, | ὀρφικὸς βίος appunto. E uno stile di vita frutto di una 
scelta (CH I 19), perché l'uomo ha il potere di scegliere (Defin:- 
zioni armene VIII 6): esso si configura come scelta del migliore 
(τοῦ κρείττονος αἵρεσις)'. L'uomo che conosce sé stesso? è in 
grado di salire a dio, e per questo la sua diventa una scelta di vita, 
che lascia due sole alternative: o la condizione umana viene supe- 
rata in vista dell'unione con e nel Nous, cioè con e nella divinità, 
oppure l'uomo si abbrutisce totalmente nella materia e si perde 
quindi nella morte dell'anima e dell'intelletto$. Se la morte si de- 
ve intendere soprattutto come una «morte della mente» e il vaga- 
re dell'uomo che non segue l'intelletto si svolge nella natura disor- 
dinata e caotica, l'intelletto si rivela lo strumento che permette 


! Suggestivo è sempre Dodds 1988. Cfr. Nock 1974, p. 79 sgg. La letteratura apoca- 
littica, la cui origine è ascrivibile probabilmente alla tradizione giudaica che prende 
avvio con l'esilio babilonese, si sviluppa tra il H secolo a.C. e il II d.C. in ambiente 
giudaico e si diffonde nella tradizione cristiana (l'Apocalisse di Giovanni) e gnostica 
(L. Moraldi, Le Apocalissi gnostiche, Milano 1987). Per il rapporto eventuale tra 
l'apocalisse dell'Asc/epius, la sua versione copta (NHC VI 8, 70, 23-74. 43), e le 
apocalissi giudaiche, ved. Mahé 1982, pp. 82-5. Opportunamente Fowden 2000, p. 
74, cita V. Lanternari, Movimenti religiosi di libertà e salvezza dei popoli oppressi, 
Milano 1960, per sostenere sia che nel Discorso perfetto, «come nelle società con- 
dannate dal mondo contemporaneo, la morte della fede e del culto degli dèi è una 
delle forme della disperazione sociale», sia che il contatto con l'Occidente in siste- 
mi religiosi non cristiani ha generato dei movimenti messianici. 

* Ma ved. le critiche a questi eccessi riduzionistici e una sintesi del dibattito in 
Mahé 1982, pp. 68-81, e Camplani 2000, pp. 43-60. 

* Scarpi 2004a: Orfismo E 6. 

1 CH IV 7; estratto XVIII 3; fr. 21 (nel vol. II). 

* E in questo non è difficile intravedere una reinterpretazione dell'antica massima 
delfica «conosci te stesso», γνῶδι σαυτόν (per cui ved. Betz 1970). 

* Festugière III, p. 98 sgg. 
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all'uomo di liberarsi dalla sua condizione mortale (CH I 15, 18- 
20). Cosi, chi ha saputo scegliere, chi ha saputo diventare pio!, 
poiché la pietà è conoscenza di dio (CH IX 4)" — mentre l'empietà 
è la colpa più grave che egli possa commettere, una μεγίστη xa- 
xia? —, quest'uomo possiede gli strumenti per superare il presente 
e costruirsi il futuro, un futuro che coincide con il suo ingresso in 
dio, ovvero con il suo diventare dio (ϑεωϑῆναι). 

In questo modo l'«essere-nel-mondo» assume un senso, per- 
ché l'uomo che sa scegliere e che raggiunge la conoscenza sa di es- 
sere un microcosmo (μικρὸς κόσμος) che riproduce il cosmo, a 
sua volta sottoposto a una metafora anatomica', secondo uno 
schema che godrà di ampia fortuna almeno sino al Rinascimento”, 
e in quel cosmo sa di essere inserito e di appartenere a un com- 
plesso armonico ordinato, carico di senso. 

Per cogliere questo senso e per partecipare dell'armonia del- 
l'universo, il seguace di Ermete Trismegisto possiede l’astrologia, 
che per Claudio Tolomeo (Tetrabiblos I 2, 1-8; 3, 19; 4, 1-5, 2) era 
una scienza descrittiva del macrocosmo e del microcosmo e delle 
interferenze del primo sul secondo, attraverso la quale era possi- 
bile conoscere la qualità del mondo sublunare e le condizioni am- 
bientali, cioè la previsione dello stato della realtà colta nella sua 
posizione in rapporto all’ordine cosmico e correlata all’azione dei 
pianeti. Nei suoi confronti lo stesso stoicismo aveva dimostrato 
attenzione e simpatia (Diogene Laerzio, VII 149). A sua volta 
Giamblico (de mysteriis Aegyptiorum VIII 4, pp. 266, 1-267, 12) 
l'assegnava alla tradizione egizia, sebbene l’astrologia ermetica si 
presenti come il frutto di una serie di riplasmazioni e di rielabora- 
zioni tra astrologia caldea o babilonese e genetliologia greca, sulle 
quali si sono innestate la teologia, la cosmologia e l'antropologia, 
sempre ancorate a una prospettiva geocentrica^, prodotte dall'er- 


! CH X 9: ὁ γὰρ γνοὺς xai ἀγαθὸς καὶ ευσεβὴς καὶ ἤδη θεῖος: l'uomo che conosce 
è buono, pio e divino. Cfr. CH XVIII 15; Asclepius $ L'anima pia diventa intelletto 
in CH X 19; ved. Definizioni armene IX 5. 

* Ved. CH I 27, nota 99; VI 5, nota 25. 

* CH X 19, 20-1, XVI 10-1. 

! CH X 11, note 41 e 49; Definizioni armene I 4. Cfr. Mahé 1982, p. 350. 

“Il tema è noto. Ved. a titolo di esempio Cornelio Agrippa di Nettesheim, de occul- 
ta philosophia III 36 (Testi umanistici, p. 137 sge.). 

* Cfr. CH I 9-11; III 2. È una prospettiva che, per quanto assunta come canonica dal- 
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metismo!. In questo orizzonte, mondo celeste e mondo inferiore 
sono legati sulla base di un rapporto gerarchico che funziona come 
principio ordinatore, all'interno del quale i cieli ovvero le sfere ce- 
lesti sono esplicitamente degli dèi’. È una visione che riconosce tra 
gli astri e le parti costitutive dell’uomo precise corrispondenze’, 
governate da una teoria della συμπάθεια", o delle affinità, diffusa 
ampiamente in età ellenistica, e inseparabile da una teoria olistica e 
unitaria del cosmo, sviluppata dalla Stoa. Con questa dottrina si 
coniuga la teoria delle influenze astrali’, che probabilmente trae 


lo pseudo-aristotelico de mundo 391 b 12 sgg., 392 b 32-5, fu messa in discussione dal 
pitagorico Filolao e successivamente da Aristarco di Samo (ved. qui sopra, p. LXXI). 
! Resta fondamentale Festugière I, pp. 89-186. Cfr. Pompeo Faracovi 1996, pp. 81- 
105; Fowden 2000, pp. 141-6. 
? Già Aristotele affermava la natura divina dei cieli (Cael. 270 b 1-10). Ved. egualmen- 
te il trattatello pseudo-platonico Epinomis 977 a-b. Sono i sette governatori di CH I 9 
(nota 40) e 13; i cinque pianeti con il sole e la luna degli estratti VI 2; XXIII 2. Per le 
parti in cui & suddiviso lo spazio che separa la terra dal cielo ved. estratto XXXV 11-3; 
cfr. estratto XXIII 16, e Definizioni armene Il 2. Lo schema astrale che domina il CH 
(ved. CH I 25), e come si ricava da CH XVI 17, doveva essere quello divenuto canoni- 
co all'epoca di Ipparco di Nicea, con la Terra al centro, in basso, e poi Luna, Mercu- 
rio, Venere, Sole, Marte, Giove, Saturno (ved. CH V 1, nota 14). Per l'ordine dei pia- 
neti ved. anche Pompeo Faracovi 1996, p. 34; Bakhouche 2002, pp. 15-6, per la quale 
i due ordini, egizio e caldeo, sono entrambi greci; cfr. Platone, Tim. 38 d; Leg. 821 a- 
822 c, e Resp. 616 d-617 b. Lo schema avebbe forse origine mesopotamica per Boll — 
Bezold - Gundel 1985, p. 5. Per gli gnostici seguaci di Basilide i sette pianeti coincide- 
vano con i sette profeti (Ireneo, aduersus baereses I 1ο, 19). Circa la distribuzione dei 
segni zodiacali, che a loro volta condizionano l'esistenza umana (cfr. estratto XXIII 
20), ved. poi Porfirio, de antro nympharum 12. Nel Tetrabiblos di Tolomeo (III 12) lo 
zodiaco determina l'individuo sia nell'aspetto fisico che in quello spirituale; i segni 
zoomorfi, per esempio, «modificano le proporzioni del corpo secondo le caratteristi- 
che della propria figura, e in un certo senso rendono simili alle loro le parti corrispon- 
denti, più grandi o più piccole, più forti o più deboli, più o meno armoniose» (trad. it. 
di S. Feraboli). Diogene Laerzio, VII 144-5, 155-6, offre una chiara sintesi delle opi- 
nioni stoiche, secondo le quali, per esempio, le stelle fisse si muovono insieme al cielo, 
mentre i pianeti hanno un loro particolare moto; il sole, sferico, a sua volta si muove 
obliquamente attraverso lo zodiaco e la luna segue una spirale. Sempre secondo gli 
stoici l'ordinamento cosmico vuole che la terra stia nel centro, segue poi l'acqua, come 
una sfera concentrica alla terra, alla quale succede l’aria. 
* Ved. estratti XX 6 e XXIX; cfr. de Ogdoade et Enneade 66, nota 64. Ved. egual- 
wr de mysteriis Aegyptiorum VIII 4, p. 265, 11 sgg. e fr. 17 (nel 
VOI. A 
* Ved. estratti XX 7; XXIII 5; de triginta sex decanis XVI 26, nota 151; cfr. Boll — 
Bezold ~ Gundel 1985, p. 40; e soprattutto Fowden 2000, pp. 122-4. 

Cfr. estratto XXIII 3; Boll -- Bezold -- Gundel 1985, pp. 25-61. Risente certamen- 
te della teoria delle influenze astrali l'estratto XXIII 28, dove i sette pianeti fanno 
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origine dall’incontro con il vicino mondo orientale, e dalla quale 
discende l’immagine di un universo completamente sottratto alla 
casualità!. 

Per mezzo dell'astrologia l'uomo dotato di intelletto «cono- 
sce» quale è la sua posizione nel cosmo e come sia governato da 
forze a lui esterne, che conferiscono un senso alla sua esistenza 
anche quando deve ammettere che l’influsso degli astri (ἀπόρ- 
ροια τῶν ἀστέρων) produce affezioni (πά δη)”, e che i segni zo- 
diacali perseguitano il corpo materiale. Per sottrarsi a questo uni- 
verso ed entrare in contatto con gli intelligibili, sino a divenire 
uno con dio, l'uomo ermetico ha però a sua disposizione due stru- 
menti*: l'alchimia e la teurgia. 

Se il mutamento, la trasformazione, µεταβολή, permette al- 
l'uomo di liberarsi dall'asservimento alla materia, per riguadagna- 
re la sua condizione originaria”, l'alchimia, che ha come scopo la 
«trasmutazione» della materia e dell’uomo, la perfezione di en- 
trambi, attraverso un superamento delle opposizioni nello spazio 


doni all'uomo. All'interno del sistema delle sfere l'uomo è schiavo (δοῦλος: CH I 
15). ll motivo degli influssi astrali sul comportamento umano era di grande attualità 
presso tutti gli strati della società ellenistico-romana; la Roma repubblicana aveva 
condannato l'astrologia perché sottraeva l'uomo alla sua responsabilità civile. In 
quell'epoca dovunque era un brulicare di immagini astrali e Tolomeo (Tetrabiblos I 
4), per questo motivo, aveva cercato di condurre l'astrologia entro i confini di una 
scienza esatta. Ved. pure Stobeo, I 5, 14. 

! Ved. estratto VI e il de triginta sex decanis. La fortuna di questa teoria continua in 
epoca rinascimentale, quando sarà ripresa da Marsilio Ficino, Pico della Mirandola 
e Giordano Bruno (cfr. Yates 1985; Couliano 1991). Nell'Egitto faraonico i decani 
non avevano un aspetto divinatorio, ma erano connessi con il computo del tempo; 
essi sono raffigurati sulla parte superiore dei sarcofagi a partire dal Medio Regno e 
nel Nuovo Regno (ca. 1500-1450 a.C.); sul soffitto della tomba di Senmut, architet- 
to della regina Hatshepsut, della XVIII dinastia, sono presenti le liste dei decani, le 
rappresentazioni delle divinità orarie e delle costellazioni dell'emisfero settentrio- 
nale: Bakhouche 2002, pp. 9-10. Per l'astrologia quale strumento che conferisce 
senso all'«essere-nel-mondo» nella misura in cui è del mondo medesimo una lettura 
ved. D. Sabbatucci, Divinazione e cosmologia, Milano 1989, pp. 167-200. Ved. an- 
che quanto scrivo in «Oracoli», in A. Lepschy e M. Pastore Stocchi (a cura di), F 
futuro. Previsione, Pronostico e Profezia, Venezia 2005, pp. 383-90. 

* Così la ἱερά βίβλος 1 (Ruelle 1908). 

* CH XIII 12. 

* Altri «strumenti» d’azione sul presente e sulla realtà si possono ritenere gli scritti 
di botanica «astrologica» e i lapidari come le Crranidi: ved. Festugière I, pp. 123- 
86; 201-10; cfr. Fowden 2000, pp. 135-8. 

* Ved. qui sopra, pp. LXXV-LXXVI. Cfr. CH I 24; XIII 13-4. 
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intermedio della trasformazione stessa!, permetterà all'ermetismo 
di coniugare le proprie aspettative soteriologiche con i processi di 
aurificazione dei metalli e di trasformazione dei corpi in spiriti e 
degli spiriti in corpi. Nella Kore Kosmou dio, quando produce le 
anime, si presenta già con i tratti dell'alchimista (estratto XXIII 
14-5) e sempre nella Kore Kosmou (estratto XXIII 32) ricorre il 
«Nero Perfetto», quale dono che Iside ottiene da Camefi, che pa- 
re anticipare una delle fasi di accesso alla conoscenza alchemica, 
attraverso la quale si raggiungono i metalli che riposano nel cuore 
della terra, e che precede l'«opera al bianco», e l'«opera al ros- 
so». E almeno un trattato alchemico greco è pure attribuito a Er- 
mete Trismegisto*. Tuttavia è con Zosimo?, il quale dimostra di 
aver conosciuto i trattati ermetici e forse anche il Porzandres, che 
le nozze tra ermetismo e alchimia si consumano da un punto di vi- 
sta dottrinario, benché non si possa escludere che il connubio fos- 
se già avviato da tempo. Forse si puó credere che Giamblico, non 
molto diversamente da Olimpiodoro*, il quale applica il vocabola- 
rio alchemico al racconto orfico dell'origine divina dell'umanità, 
si servisse di una prospettiva alchemica quando sosteneva che «at- 
traverso il fuoco ... ciò che è dentro di noi è reso simile agli dèi, 
come del resto il fuoco rende ogni cosa che sia dura e repulsiva si- 
mile ai corpi luminosi e sottili ... esso ci scioglie dai legami della 
generazione e ci rende simili agli dèi, ci rende adatti alla loro ami- 
cizia e trasforma la nostra natura materiale nella natura immate- 
riale» (de mysteriis Aegyptiorum V 11-2, pp. 214, 19-216, 8). 


! Pereira 2006, pp. ΧΙΙΙ-ΧΝΙΙ. Ved. poi Festugière I, pp. 217-82; cfr. Fowden 2000, 
PP. 139-41. 
` Ved., per i protoalchimisti, Wilson 1984; Alchimia, p. 70 sgg. Ved. anche Pereira 
2006, p. XIX. La «riscoperta» dell'ermetismo in epoca umanistica e rinascimentale 
favorirà successivamente la diffusione e lo sviluppo di una alchimia mutuata dal 
mondo arabo, che comunque continuerà ad appellarsi a Ermete Trismegisto (in ge- 
nerale ved. Pereira 2006, p. XXIII sgg.). Ved. pure il Liber lucis di Giovanni da Ru- 
pescissa (Aromatico 1997). 
* Alchimia, pp. 1030, 1260, ma soprattutto pp. 1038-56. 
! Ἑρμοῦ τρισμεγίστου ὄργανον (e cod. Paris, B.N. gr. 2327, fol. 1911), éd. par M. 
Berthelot et C.É. Ruelle, Collection des anciens alchimistes grecs, II, Paris 1888 
(repr. London 1963). 
* Ved. pp. 27-8 e, nel vol. II, I percorsi dell'ermetismo, frr. 20-2. Cfr. Fowden 2000, 
PP. 182-91. Il vocabolario alchemico pare ricorrere nell’estratto XXVI 11, dove 
compaiono συσταὐμία (dosaggio) e ἀτμός (vapore). 

Scarpi 2004a: Orfismo À 16, p. 644. 
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Ma soprattutto attraverso la teurgia il seguace di Ermete Tri- 
smegisto riesce a realizzare il «proprio futuro». Essa’, secondo gli 
Oracula Chaldaica (fr. 153 des Places), permetteva a chi la pratica- 
να di non mescolarsi al «gregge soggetto al destino» (οὐ γάρ ὑφ' 
εἱμαρτῆν ἀγέλην πίπτουσι ϑεουργοί), e per Porfirio (fr. 288 
Smith) era per cosi dire una purgatio animae; grazie a essa, sostene- 
va Giamblico (fr. 17, nel vol. II), era possibile salire sino «agli dèi 
intelligibili»; addirittura, sempre secondo Giamblico, la teurgia ie- 
ratica permetteva di raggiungere dio attraverso le sfere celesti". 

Non sappiamo quali operazioni rituali e formule sacre preve- 
desse l'esecuzione della teurgia telestica, per mezzo della quale si 
animavano e illuminavano le statue, nonché l'uso di quali erbe, 
pietre e incantesimi, che non si dovevano tradurre in greco pena 
la perdita di efficacia; nemmeno conosciamo in cosa consistessero 
le cerimonie sante (Mysteria), la ripetizione rituale di pratiche ce- 
lesti, che avevano il fine di immettere le anime nelle statue o di 
«fabbricarle»*. Possiamo solo immaginare una parola efficace, 
una ineffabile operazione che poteva incantare gli dèi anche con- 
tro la loro volontà, un ricettario di formule attraverso cui animare 
le statue e con cui guadagnare l'ineffabile. 


... mi cangio in dio da cosa inferiore. 
G. Bruno, De gli Eroici furori I 3 


! Sulla teurgia resta sempre suggestivo Dodds 1978, pp. 335-69. Ma ved. ora Shaw 
1995, passim; Van Liefferinge 1999, passim, Fowden 2000, pp. 191-226. Scott (Her- 
mettca IV, p. 79) ritiene che per gli Hermetica la teurgia non avesse importanza: ma 
ved., nel vol. II, il fr. 17, nota 25. 

* Il testo di Giamblico è riportato al fr. 17 (nel vol. II), nota 24. Ved. anche 6, p. 
269, 5-12. 

* Ved. CH XVII; Asclepius 23-4, 37-8; NHC VI 69, 29-32 (Mahé 1982, pp. 166-9, 
228). Ved. anche Definizioni armene VIII 3, nota 78, dove è condannato un culto 
celebrato senza conoscenza. Per la critica di Agostino ved., nel vol. II, il fr. 32. 
Un'allusione a questa pratica teurgica € riconoscibile forse in CH XIII 7, là dove 
Ermete dice al figlio: «Attiralo a te e verrà». Del ruolo e delle funzioni delle statue 
come immagini e specchi del divino parla Plutarco, de Iside et Osiride 382 a-c. Cfr. 
anche l’Epinorzis pseudo-platonico (984 a 1), che parla di immagini degli dèi come 
statue (ϑεῶν εἰκόνας ὡς ἀγάλματα) fabbricate dagli dèi stessi (ϑεῶν αὐτῶν ἐργα- 
σαμένων). Ved. anche Giamblico, de mysteriis Aegyptiorum I 9, p. 32, 8-12, ma so- 
prattutto I 19, pp. 57, 15-58, 8, dove sostiene che le statue visibili degli dèi sono 
state generate a partire dai modelli divini intelligibili (ἀπὸ τῶν νοητῶν θείων παρα- 
δειγμάτων ... ἀπογεννᾶται τὰ ἐμφανῆ τῶν ϑεῶν ἀγάλματα). 
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Li, il Tempo non era cominciato; fino a quando i soli che ar- 
devano adesso non si fossero spenti da tempo, la luce e la vi- 
ta non avrebbero riplasmato quel vuoto. ... Poi aspettò, 
chiamando a raccolta i propri pensieri e meditando sui pro- 
pri poteri non ancora posti alla prova. Poiché, sebbene fosse 
il padrone del mondo, non sapeva bene ancora che cosa fare 
in seguito. 
A.C. Clarke, 2001: A space Odyssey (1968), New York 1982, 
pp. 219, 221 (trad. B. Oddera) 


Soltanto attraverso la teurgia ieratica o ierurgia, però, l'uomo 
riesce a elevarsi sino agli intelligibili e ad avere la visione rivela- 
trice, ottenuta per mezzo di una sorta di «legatura dei sensi»', di 
perdita della sensibilità fisica, forse descritta da Proclo?, il qua- 
le sostiene che «i teurgi, nel corso delle più segrete iniziazioni, 
ordinano di seppellire il corpo, con l’esclusione della testa». Prati- 
ca diffusa e nota alla letteratura antropologica e storico-religiosa, 
che conosce paralleli nelle civiltà etnologiche dove i rapporti con il 
sacro e con l'alterità sono gestiti dagli sciamani*, questa «legatura 
dei sensi» permette di liberare l’anima dai vincoli fisici del corpo 
e accedere all’estasi e alla visione di dio, secondo un principio 
che anche Cicerone! riconosceva e che appare alquanto diffuso dal 


! Che ricorre in CH I 1; X 5; XIII 7. Ved. Festugiere III, p. 154 sgg. 

* Theologia Platonica IV 9: τῶν θεουργῶν ϑάπτειν τὸ σῶμα κελευόντων πλὴν τῆς 
κεφαλῆς ἐν τῇ μυστικωτάτῃ τῶν τελετῶν. 

* Cfr. V. N. Basilov, «Scelti dagli spiriti» (1984), in M. Mandelstam Balzer (a cura 
di), ! mondi degli sciamani, trad. it., Milano 1998, pp. 5-62, in particolare p. 15. 
L.E. Sullivan, Icanchu's Drum. An Orientation to Meaning in South American Reli- 
gions, New York-London 1988, sostiene (p. 409) che attraverso l'estasi lo sciamano 
ottiene la conoscenza, e in «forma alterata lo sciamano assume una esistenza auto- 
noma in un altro mondo. Egli ... varca l'abisso del tempo e la tragedia cosmica e 
raggiunge il cielo»; e del pari (p. 424) afferma che il desiderio di una trasformazione 
completa viene realizzato dallo sciamano attraverso l'esperienza di una luce straor- 
dinaria ed è segnalato dalla capacità di vedere realtà sacre, esperienza alla quale 
contribuiscono piante magiche (cioè allucinogene), che hanno un ruolo importante 
nel repertorio sciamanico. 

* Si legga Diu. I 7ο: «La parte dell'animo che partecipa della ragione e dell'intelli- 
genza assume il massimo di vigore quando è molto lontana dal corpo»; ibid. I 115: 
«L'animo, durante il sonno, assume vigore perché è libero dagli stimoli che proven- 
gono dai suoi sensi e dagli ostacoli che gli procurano le preoccupazioni, mentre il 
corpo giace immobile e quasi morto». 
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punto di vista delle pratiche, dalla mistica cristiana a quella islami- 
ca, alla gabbalab ebraica, sino allo yoga nell'induismo. 

Senza proporre alcuna particolare tecnica per guadagnare 
l'unione visionaria con dio, ma riconoscendo che il corpo rimaneva 
il vincolo che legava l'uomo alla terra, alla materia, alla sua condi- 
zione mortale, in una evidente prospettiva antisomatica, anche 
Plotino (VI 9, 8) invitava a sollevarsi al di sopra del corpo, perché 
la parte di noi che non è in contatto con il corpo ci unisce attraver- 
so il nostro centro al centro universale di tutte le cose, come «i cen- 
tri dei grandi cerchi coincidono con il centro della sfera che li ab. 
braccia», e li allora «posiamo placati». In quella dimensione il 
movimento attorno αἱ centro diviene una danza paragonabile a 
quella del coro attorno al corifeo; una danza attraverso cui, nell’im- 
maginario plotiniano, si contempla la fonte stessa della vita (VI 9, 
9). Svegliarsi con il corpo equivale a trascorrere da un sonno all'al. 
tro, passare in un altro letto; il vero risveglio è quello che porta lon- 
tano dal corpo. Anzi, «il vero risveglio consiste nell’alzarsi senza 
corpo» (III 6, 6). L'anima ama dio e con lui vuole unirsi, perché la 
vita sulla terra, esito di una caduta, di un esilio, di una perdita delle 
ali, è dominata dall'amore volgare. Invece il vero oggetto d'amore 
sta altrove e con lui l'uomo ha la possibilità di unirsi, se si libera 
della carne. Sciolto dai legami che lo uniscono agli altri esseri e alla 
materia, l'uomo puó allora recuperare quella parte di essere perdu- 
ta in seguito alla separazione dall'Uno, perché l'uomo é per cosi di- 
re attratto verso l'Uno (VI o, 9), e alla fine la contemplazione sarà 
costante e continua, quando non ci sarà più l'ostacolo del corpo 
(VI 9, το). Allora e solo allora, «se l'anima conosce sé stessa ..., se sa 
che il centro é l'origine del cerchio, volteggerà attorno al centro da 
cui é uscita ... si raccoglierà in quel punto ... e portandosi verso di 
esso» allora, tutte le anime «sono déi» (VI 9, 8). | 

Per raggiungere questo risultato, lo gnostico Zostriano si era 
spinto sin quasi sull'orlo del suicidio!, mentre il Peregrino di cui 
Luciano descrive le poco raccomandabili vicende, forse un cri- 
stiano, si gettò in una pira ardente volendosi mescolare all'etere". 
Non si suicida invece colui che acquista la «ricetta d'immortalità» 


! NHC VIII 1, pp. 1, 1-5, 23; Filoramo 1990, p. 79. 
* Ved. CH IX 1, nota 12. 
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conservata nel Grande Papiro Magico di Parigi, ma attraverso una 
sorta di autoipnosi riesce a sollevarsi verso il sublime, ad attraver- 
sare i quattro elementi canonici per essere trasferito nella dimen- 
sione della nascita immortale, dove gode della visione degli dèi 
che salgono e scendono nel cielo e con i quali si identifica, sino ad 
assistere all'epifania divina e a ottenere il riconoscimento di una 
rinascita nell'immortalità!. 

Nemmeno il seguace dell'ermetismo, che ha ottenuto la cono- 
scenza (γνῶσις) attraverso la visione e l'illuminazione, si suicida. 
Per mezzo della teurgia ieratica egli riesce a liberarsi del corpo, 
abbandonandolo αἱ mutamento. Illuminato da dio", guadagnata la 
luce della conoscenza (τὸ τῆς γνώσεως φῶς)ὴ, che è conoscenza di 
sé, dell'essere l'uomo esso stesso dio*, anche se dio mortale, l'uo- 
mo esce dal corpo a tre dimensioni, che «é lontano dalla genera- 
zione sostanziale», dissolubile e mortale (CH XIII 13), e si avvia 
lungo i sentieri siderei ripercorrendo a ritroso il cammino com- 
piuto da Anthropos durante la sua rovinosa caduta, liberandosi, 


! PGM IV 487-751. 

* CH VI 5; X 22; XIII 21; XVI 16; Definizioni armene IX 2. Il rapporto tra luce e 
conoscenza puó essere ricostruito a partire da un'epoca alquanto antica (ved. Fi- 
loramo 1980, pp. 13-8). Esso ricorreva nella Regola della comunità, con cui si 
apre tradizionalmente ogni edizione e traduzione dei Manoscritti del Mar Morto 
(Qumran). Testimoni di una setta ebraica precristiana, questi documenti rivela- 
no una concezione che attribuisce alla luce il ruolo di fine ultimo per l'uomo giu- 
sto, il quale subirà una trasfigurazione luminosa quando «Dio si manifesterà in 
lui come luce perfetta» (Michelini Tocci 1967, p. 61). In 1QS XI 3 (Michelini 
Tocci 1967, p. 94 e Moraldi 1971, p. 169) si legge: «Con la Sua giustizia egli can- 
cellerà i miei peccati / poiché dalla fonte della Sua conoscenza Egli fece scaturi- 
re la mia luce. / Nelle Sue meraviglie si sono affisati i miei occhi / e la luce del 
mio cuore nel mistero avvenire». Il mondo greco classico offre una riflessione 
sulla simbologia della luce, in una prospettiva che contrapponeva la luce della 
verità e del sapere all’oscurità dell'ignoranza: vale la pena di ricordare almeno la 
visionaria ascensione celeste offerta da Parmenide (28 B 1,1-3o D. - K.), dove 
l'uomo che possiede la sapienza ὃ guidato dalla divinità nel suo cammino verso il 
giorno della conoscenza. Un ruolo decisivo ha avuto la luce anche nell'universo 
manicheo, dove era lo strumento che conduceva alla conoscenza (ved. il Salmo 
dello spirito della luce [XXV] e il Salmo dell'intelletto della Luce [XXVIII], en- 
trambi Bun (S. Pernigotti, «I Salmi degli Erranti», in Gnoli 2006, pp. 109- 
11, 115-6]). 

* CH X 21; cfr. XVI 16; VII 2. 

CHI 26e yo; cfr. 14 e 6. 

* Ved. qui pp. Lx, LXXVII-LXXVIIL. 
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cielo dopo cielo, degli influssi da cui era dominato'. Questa è la 
rinascita (παλιγγενεσία), svelata al figlio da Ermete, e che l'adep- 
to deve impegnarsi a non rivelare a nessuno (CH XIII 22). Per 
mezzo suo si supera il corpo fisico per entrare in un corpo «com- 
posto di potenze», che è indissolubile e immortale, si diviene con- 


sapevoli di «essere dio e figli dell'Uno» (CH XIII 13-4), e alla fine 


si diviene, ovvero, si è dio". 


VII 
Nota del curatore 


Il testo di riferimento del CH é ovviamente quello dell'edizione 
N. - F. Dei pochi casi in cui ce ne siamo discostati si dà notizia 
nelle note di commento. Per l'edizione di riferimento delle Defini- 
zioni armene ved. p. 5; per il de triginta sex decanis e per il de Og- 
doade et Enneade, le edizioni di riferimento saranno indicate nel 
secondo volume. 

Nella traduzione si é mantenuto 1] termine Nous quando é evi- 
dente che si tratta dell'Intelletto supremo divinizzato. Per Festu- 
giére in CH I 2 e in altri casi è un nome proprio. 

Si è mantenuto il termine Logos quando si tratta di evidente 
personificazione. 

Si è mantenuto il termine Pneuma in trascrizione quando era 
necessario conservarne tutta la pregnanza che ogni traduzione 
dissolverebbe. Negli altri casi si è tradotto con spirito o soffio. 

Le lacune nei testi e nelle traduzioni sono indicate da tre pun- 
Ib 

L'integrazione nella traduzione e nel testo, anche in presenza 
di lacuna o in caso di restituzione, è indicata con ( ). Si è cercato 
di rendere in questo modo omogenei gli interventi, attraverso una 
piccola semplificazione, benché sia consapevole che ne puó risul- 
tare un Ρο penalizzata la traduzione del de Ogdoade et Enneade. 

L'espunzione nel testo e nella traduzione è indicata con [ ]. 

Il locus desperatus è indicato con t. 


! CHI 24, nota 92. Cfr. CH XIII 9. 
` CH ] 26, note 93-4; XIII το. nota το. 
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che e sintattiche proprie alla lingua di partenza, per facilitare agli 
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718". Il riavvicinamento operato in questo modo tra Ermete e Ne. 
mesio permetteva d'introdurre l'enigmatico testo nell’ambito della 
cosmologia patristica e quindi di cristianizzarlo. La considerazione 
sostanzialmente positiva del mondo creato, che distingue gli scritti 
ermetici, e in particolare le Definizioni, dalla letteratura gnostica, 
agevolava questo ravvicinamento. 

J.-P. Mahé suggerisce inoltre che questa interpolazione potes- 
se rappresentare un tentativo di commentare il principio di me 
scolanza, elemento importante nell’antropologia e nella cosmolo- 
gia delle Definizioni, trattato da Ermete nel secondo capitolo: «ll 
corpo [proviene] dalle quattro qualità; è una composizione di cal- 
do, freddo, secco e umido, mescolati armoniosamente» (II τ); «Il 
cielo è un corpo eterno, un corpo immutabile, inalterabile, me- 
scolato a partire dall'anima e dall'intelletto» (II 2). Come spiegare 


ΓΚ. Thomson, «Number Symbolism and Patristic Exegesis in Some Early Armen- 
ian Writers», in Id., Studies in Armentan Literature and Christianity, VII, Adershot 


1994, p. 120. 
* Mahé 1982, pp. 330-3. 
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la particolare attenzione rivolta da parte degli autori armeni al 
concetto della mescolanza di diversi elementi in una cosa sola? 
Altrove nella letteratura speculativa armena, il termine «mesco- 
lanza» (in armeno xar urn) rende i termini greci κρᾶσις e μίξις 
e i loro numerosi derivati formati per mezzo di diverse combina- 
zioni dei prefissi ἀνα- e avv-. Nemesio di Emesa, come Gregorio 
di Nazianzo e Gregorio di Nissa, li hanno usati per esprimere il 
carattere intimo e irreversibile dell'unione del divino e dell'uma- 
no nel Cristo e la loro interazione dopo l'unione. Come per Erme- 
te, per i padri del IV secolo la mescolanza fu quindi sinonimo di 
un'unione perfetta e armoniosa, che veniva peraltro dimostrata da 
questi ultimi con gli esempi della composizione dell'uomo e del 
suo corpo, e con numerosi altri esempi tratti dal cosmo e dal 
mondo naturale affini alle realtà considerate da Ermete (cfr. an- 
che IV 1: gli esseri celesti prendono la consistenza a partire dal 
fuoco e dall'aria, e gli esseri terrestri dai quattro elementi; VI 1: 
l'uomo consiste di due nature e di tre sostanze; VIII 4: l'uomo 
consiste di un corpo e di un'anima; X 2: il corpo é il coagulamen- 
to della materia). L'analisi degli oggetti e dei fenomeni del mondo 
creató nella prospettiva della «mescolanza» di elementi diversi 
aiutava gli autori cristiani a ragionare analogicamente sulla «me- 
scolanza delle due nature» avvenuta nell'Incarnazione di Colui 
«nel quale sono state create tutte le cose nei cieli e sulla terra» 
(Ep. Col. 1,16: ἐν αὐτῷ ἐκτίσδη τὰ πάντα ἐν τοῖς οὐρανοῖς καὶ 
ἐπὶ τῆς γῆς). Dopo il concilio di Calcedonia (451 d.C.), che aveva 
sviluppato un linguaggio cristologico alternativo, questi termini 
furono progressivamente esclusi dal discorso teologico bizantino, 
ma furono sempre ritenuti dagli Armeni che rigettarono la Defini- 
zione di Calcedonia. Gli Armeni ribadivano infatti la «mescolanza 
senza confusione delle due nature» del Cristo contro l’«unione in 
due nature» proclamata a Calcedonia!. 

In seguito al lavoro di J.-P. Mahé, Joseph Paramelle riesaminò 
gli estratti ermetici del manoscritto greco Clarke 11 (C) dei secoli 
XIII-XIV della Bodleian Library di Oxford, già rilevati da parte di 


I . . . : : 
Sulla storia del linguaggio di «mescolanza delle nature» nella teologia armena, 
ved. I. Dorfmann-Lazarev, Arméniens et Byzantins à l'époque de Photius: Deux 


"ini théologiques après le Triomphe de l'ortbodoxie, Louvain 2004, pp. 109-29, 
161-5. 
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T. Gaisford nel 1812'. Nel 1991, J. Paramelle e J.-P. Mahé prepa. 
rarono congiuntamente un’edizione? dei frammenti greci delle 
Definizioni che trovano i loro paralleli nel testo armeno, confron- 
tando i due testi e stabilendo su questa base un lessico armeno. 
greco. Il loro esame permette di evidenziare la sostanziale prossi. 
mità delle due versioni. I frammenti greci, pur essendo molto 
lacunosi, offrono nondimeno delle lezioni eccellenti che in molti 
casi permettono anche di stabilire, completare e correggere il te. 
sto armeno. Tuttavia, anche se questi frammenti sono da conside. 
rare come piü vicini allo scritto ermetico originale, la versione ar. 
mena delle Definizioni resta fondamentale per la conoscenza del 
testo. Inoltre, il fatto che quest'ultima sia stata tramandata da nu. 
merosi manoscritti e che le citazioni delle Definizioni e i riferi- 
menti a esse si ritrovino in diverse opere armene originali", attesta 
il ruolo eccezionale che questo testo ha svolto nella storia intellet. 
tuale dell'Armenia e nella sua specifica articolazione delle proble. 
matiche cristiane. Una traduzione fedele del testo armeno, quindi, 
non soltanto mantiene un suo interesse ai fini della conoscenza 
delle Definizioni stesse, ma è anche importante per la storia della 
loro ricezione nel mondo cristiano. Abbiamo perció deciso di non 
modificare la traduzione del testo armeno sulla base dei frammen- 
ti greci, ma, nei casi in cui questi frammenti permettono di com- 
pletare il testo armeno o ne divergono significativamente, di of- 
frirne la traduzione a piè di pagina. 


Nel nostro lavoro ci siamo spesso ispirati alla traduzione magi- 
strale di J.-P. Mahé e al suo ricchissimo commento, anche se in 
alcuni casi abbiamo adottato soluzioni diverse per i problemi di 
carattere lessicale, sintattico e semantico che il testo presenta. Ab- 
biamo inoltre deciso di stabilire un lessico succinto dei termini 
tecnici che riteniamo particolarmente importanti per l’intelligen- 
za delle Definizioni, e in particolare là dove è necessaria una di- 
stinzione netta tra termini vicini tra loro, come, per esempio: esse- 


! T. Gaisford, Catalogus sive notitia manuscriptorum qui a Cel. E.D. Clarke compara- 
ti in Bibliotheca Bodleiana asservantur, pars prior, Oxford 1812, pp. 15-21. 

` Paramelle - Mahé 1990-91. Ved. qui, a p. XXXI. 

3 Mahé 1982, pp. 333-54; M. Van Esbroeck, J.-P. Μαβό “Hermès en Haute-Égypte”, 
«Revue des études arméniennes» XVII 1981, pp. 692-3. 
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re, essenza, sostanza e natura; essere creato, divenire e prendere 
consistenza; visibile, osservabile e manifesto; autorità e potenza; 
qualità e caratteristica; distruttibile e frazionabile; anima e soffio; 
intelligente, intelligibile, meditativo e ragionevole; conoscere, ri- 
conoscere e concepire. Nella nostra traduzione, a ciascuno di 
questi termini corrisponde una sola parola italiana. Nel caso dei 
termini per i quali il testo greco permette di effettuare un con- 
fronto lessicale, segnaliamo inoltre i paralleli greci. In alcuni altri 
casi proponiamo paralleli greci ipotetici basandoci sull'analisi di 
altre traduzioni armene dal greco; questi ultimi sono marcati co- 
me incerti. Le espressioni tra parentesi quadre hanno la funzione 


di rendere intelligibile il testo. [I.D.-L.] 


ERMETE IL TRE-VOLTE-GRANDE AD ASCLEPIO 
«DEFINIZIONI» 


Τι. Dio: mondo intelligibile; 
mondo: dio sensibile; 
uomo: mondo distruttibile. 
Dio: mondo immobile; 
cielo: mondo mobile; 
uomo: mondo ragionevole. 

Dunque, tre [sono] i mondi'; orbene, il mondo immobile 
[è] dio, mentre il mondo ragionevole [è] l'uomo, perché le 
due unità [costituiscono] l'uno: dio e, secondo la sua forma? 
[di dio], l'uomo. 

I 2. Perciò, [vi sono] in tutto tre mondi: due unità [costitui- 
scono] il sensibile e una l'intelligibile; una [è] secondo la for- 
ma e la terza secondo la pienezza. Ogni moltitudine [provie- 
ne] dai tre mondi [dei quali] due [sono] visibili: il mondo 
sensibile e distruttibile [è] l'uomo, mentre l'intelligibile è dio 
[che] non ὁ visibile, benché osservabile nelle cose che a noi 
[sono] visibili. 

I 3. Come l'anima [che è] nel corpo ha una forma, [mentre 
il corpo] senza l'anima non può prendere consistenza’, così 
anche tutto ciò che a te è visibile non può prendere consisten- 
za senza l'invisibile. 

I 4. Orbene, l'uomo è un piccolo mondo? secondo l'anima 
e il soffio, ed è un mondo perfetto la cui grandezza non sor- 
passa il dio sensibile [che è] il mondo*. 

Il mondo [è] intelligibile e dio è intelletto”, [è] in verità non 
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creato, intelligibile, in essenza non creato e ineffabile, [è] il be- 
ne intelligibile; [bisogna quindi] definire dio contemporanea- 
mente [come] mondo intelligibile, unità immobile, mondo in- 
visibile, bene intelligibile, [come] invisibile e ineffabile*. 

I 5. Dio è eterno e non creato". L'uomo é mortale pur es- 
sendo sempre vivente". 


II 1. L'intelletto è il bene invisibile". 

L'anima è il movimento adeguato e necessario di tutto il 
corpo". 

Il corpo [deriva] dalle quattro qualità'*, è un'unica composi- 
zione di caldo, freddo, secco e umido, mescolati armoniosamen- 
te: di caldo, [cioè] del fuoco; di freddo, [cioè] dell'aria; di secco, 
[cioè] della terra; di umido, [cioè] dell'acqua. 

Il soffio è il corpo dell'anima, oppure la colonna dell'anima". 

II 2. Il cielo è un corpo eterno, un corpo immutabile, inal- 
terabile, mescolato a partire dall'anima e dall'intelletto. 

L'aria è la separazione tra il cielo e la terra, oppure la con- 
giunzione del cielo e della terra. Cos'è l’aria? L’aria viene defi- 
nita come tramite tra il cielo e la terra, per cui essi non sono di- 
staccati l'uno dall'altra, perché il cielo e la terra sono uniti per 
mezzo dell'aria!5. 

II 3. La terra è il supporto del mondo, il fondamento degli 
elementi, la balia dei viventi, il ricettacolo dei morti, in quanto 
è l’ultima dopo il fuoco e l’acqua, venendo [cioè] all’esistenza 
dopo il fuoco e l’acqua!°. 

Di cosa è capace il mondo? Di conservare sempre gli im- 
mortali tali quali sono venuti all’esistenza e di cambiare conti- 
nuamente i mortali!”. 

II 4. L'acqua è una sostanza feconda, il supporto della terra 
in quanto sostanza nutriente", 

II 5. Il fuoco è una sostanza infeconda, il perdurare dei cor- 
pi immortali e il corruttore dei mortali; sostanza infertile in 
quanto [facente parte] del fuoco che corrompe [le cose] e [le] 
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rende invisibili”; ed è la persistenza degli immortali, per cui è 
immortale e incorruttibile ciò che non si consuma nel fuoco, 
mentre il mortale si corrompe nel fuoco". 

II 6. La luce è una visione buona e generosa, la manifestazio- 
ne di tutte le [cose] visibili. La sostanza del fuoco è [, invece,] 
bruciante; una cosa è il fuoco, un'altra è, invece, la luce, perché 
quello che è provato dal fuoco si corrompe, mentre [quello che 
è provato dalla] luce si manifesta tale quale è in sé?!. 

Ciò che l’anima muove, l’intelletto lo comprende; il soffio, 
essendo un certo operare, [lo] opera". 


III 1. Niente è inabitato da dio, perché lì dov'è il cielo, [è] 
anche dio, mentre lì dov'è il mondo [è] anche il cielo; sostengo 
che dio è nel cielo e il cielo è nel mondo”. 

III 2. Molti [luoghi] sono inabitati dagli uomini, perché lì 
dov'è il mondo [è] anche la terra, ma l'uomo non è su tutta la 
terra. Il mare è grande, e lo è anche la terra, ma il cielo, [che è] 
uno solo, è pari al mare e alla terra. 

(E [qui] egli voleva dire che il cielo è pari alla terra e al ma- 
re secondo la grandezza dei due [messi insieme], perché [il 
cielo], avendo preso tutto nel [suo] interno, l’ha racchiuso e lo 
contiene rinserrato nell’interno?*.) 

III 3. Il cielo è più grande di tutto, e il sole [più] della terra 
e del mare, perché è steso su ambedue. Però la terra è più 
grande del mare, perché da essa il mare [proviene]. E tutto è 
[contenuto] nel cielo perché esso contiene le [cose] superiori, 
mentre le [cose] di quaggiù, le contiene dentro, rinserrate da 
tutte le parti”. 

III 4. Dio: bene anteriore a tutte le [cose] intelligibili; 

dio: padre delle [cose] intelligibili; 
il cielo: creatore del corpo?*.- 

La [misura della] grandezza della luce del sole sono la terra 
e il mare; la [misura della] grandezza del cielo [è] il mondo; la 
[misura della] grandezza del mondo è dio. 


DEFINIZIONI 13 


IV 1. Quei viventi che sono nel cielo hanno preso la consi- 
stenza a partire dal fuoco e dall’aria, ma quelli che sono sulla 
terra dai quattro elementi”. 

L'uomo [è] un vivente ragionevole perché ha un intellet- 
to, ma tutti gli altri viventi dotati della voce hanno un soffio 
e un'anima. Infatti, tutto ciò che cresce e diminuisce è vi- 
vente". 

IV 2. E tra gli [esseri] viventi, vi sono quelli immortali e do- 
tati di soffio”; quelli che hanno l'intelletto, l'anima e il soffio; 
quelli che [hanno] soltanto il soffio; e quelli che [hanno] sol- 
tanto la vita. Perché la vita senza soffio, né intelletto, né anima, 
né immortalità può [tuttavia] prendere consistenza, però tutti 
gli altri [esseri] senza la vita non possono esistere". 


V 1. Il discorso è il servitore dell’intelletto, perché ciò che 
vuole l'intelletto, il discorso lo interpreta". L'intelletto vede 
tutto, mentre gli occhi [vedono] tutte le [cose] corporee. Però, 
non [è] l'intelletto [che] si fa osservatore per gli occhi, bensì 
gli occhi per l'intelletto”. 

V 2. Nulla è irraggiungibile per l’intelletto; nulla è inesprimi- 
bile per il discorso. Tenendo il silenzio, comprendi; parlando, 
parli. Siccome l’intelletto concepisce il discorso nel silenzio, 
quel discorso che [proviene] dal silenzio" e dall’intelletto [è] 
una salvezza, [mentre] il discorso che [proviene] da un discorso 
[è] una perdizione. Perché l’uomo è divenuto mortale a causa 
del suo corpo, ma a causa del discorso [egli] è immortale. 

V 3. Colui che non comprende il discorso non ha intelletto; 
colui che parla senza intelletto non dice nulla**; non compren- 
dendo niente, non ha intelletto e parla; infatti, il suo parlare ὃ 
[quello della] folla, e la folla non è dotata né d'intelletto, né di 
discorso". Il discorso intelligente è un dono di dio", il discor- 
so senza intelletto é un'invenzione dell'uomo. Nessuno vede il 


cielo e ció che é in esso se non l'uomo soltanto. Solo l'uomo ha 
» è e 
l'intelletto e il discorso”. 


14 LA RIVELAZIONE SEGRETA DI ERMETE TRISMEGISTO 


VI 1. Come gli dèi sono possesso di dio, [così] anche l’uo- 
mo. Il possesso dell’uomo [è] il mondo. 

Se non vi fosse colui che [lo] vede, non vi sarebbe certa. 
mente né egli [stesso], né ciò che [da lui] è visto®. Soltanto 
l’uomo comprende [le cose] intelligibili e vede [quelle] visibili 
che non gli sono estranee. 

L'uomo ha le due nature: la mortale e l’immortale*'; l'uomo 
ha le tre sostanze: l'intelligibile, quella del soffio? e la materiale, 

VI 2. Come sei uscito dal grembo, cosi uscirai anche da 
questo corpo; 

come non entrerai piü nel grembo, similmente non entrerai 
mai più in questo corpo materiale; 

come nel grembo non conoscevi [le cose] di questo mondo, 
similmente, uscito fuori dal corpo, non riconoscerai gli esseri 
esteriori al corpo; 

come, uscendo dal grembo, non ti ricordi nulla delle [cose] 
del grembo, cosi anche uscendo da questo corpo non ricorde- 
rai nulla delle sue [cose]"*. 

VI 5. Coloro che si preoccupano di questo [tempo] inter- 
medio, [sappiano che] dopo questo [tempo] intermedio arri- 
vano anche le [cose] dell'avvenire”. Come il bambino" esce 
dal grembo [quando é] completo, cosi anche l'anima esce fuo- 
ri dal corpo [quando é] completa; poiché un corpo incomple- 
to uscito dal grembo é denutrito e non formato, similmente 
anche l'anima uscita dal corpo è incompleta senza corpo" in- 
fatti la completezza dell'anima é la conoscenza degli esseri". 
Come farai all'anima nel tuo corpo, cosi anch'essa, uscita dal 
tuo corpo, farà a το", 

— Trattieniti, o Tre-volte-Grande! 


VII 1. - Ma adesso, cos'è l'uomo? 

— Cos'è, se non [è] corpo né anima? 

— Certo, caro Asclepio, quello che non è un’anima, non è 
né intelletto, né corpo. Perché vi è quello che diviene il corpo 
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dell'uomo e vi sono quelle [cose] che vengono [ad aggiunger- 
εἰ] all'uomo. Perché, allora, è necessario comunque chiamarlo 
uomo, O HER; e cos'è l'uomo? [È] la forma immortale di 
ogni uomo". 

VII 2. E la forma di ogni vivente...!. E [la forma] dell'uo- 
mo [è] nel cielo e nell'aria, sulla terra e nell'acqua”. Il suo cor- 
po si crea come una meraviglia nel grembo”; nello stesso mo- 
do [si crea] anche l’anima nel corpo. 

VII 3. Dall'oscurità* alla luce, il corpo esce dal grembo; e 
nelle tenebre, dalla luce, l’anima entra nel corpo. Quelli che 
vedono per il corpo [sono] gli occhi, e [quello che vede] per 
l'anima è l'intelletto. Come il corpo, se non ha occhi, non vede, 
similmente anche l'anima, se non ha intelletto, è cieca’. Se 
qualcosa manca? a colui che è nel grembo, [ed egli ne] ha de- 
siderio, anche la madre lo desidera similmente. Nello stesso 
modo pure, se qualcosa manca nell’anima, [ed] è desiderato, 
anche l'uomo desidera la stessa [cosa]. 

VII 4. L'anima entra nel corpo per necessità”, ma l'intellet- 
to entra nell'anima secondo la natura”. L'anima, quando è 
fuori dal corpo, non ha né qualità, né quantità’. Trovandosi 
nel corpo, assume la qualità e la quantità, e il bene e il male, 
perché [è] la materia che li produce*^. 

VII 5. Dio è in sé stesso; 

il mondo é in dio; 
l'uomo è nel mondo*!. La sua mancanza è l'ignoran- 
za; la sua pienezza, la conoscenza di dio“? 

(Egli dice che il male [consiste] nell'ignoranza e il bene 
[proviene] dalla conoscenza)?. 


VIII 1. Per qualsiasi [essere] é impossibile una potenza su- 
periore alla propria“. 

La natura è ogni cosa [afferente] a questi esseri; la legge è 
[ciò che] è al di sopra del destino nel cielos; e il destino è ciò 
che é venuto all'esistenza secondo una giusta necessità; la leg- 
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ge è quello che è venuto all'esistenza secondo la necessità degli 
uomini; un dio è ciò che è venuto all'esistenza secondo le con. 
cezioni degli uomint'*. 

VIII 2. I corpi divini non hanno vie di passaggio delle sen. 
sazioni, perché le sensazioni le hanno in sé stessi, e anzi essi 
stessi sono sensazioni". 

Ció che fa dio, l'uomo non lo fa, e ció che dio fa, lo fa per 
l'uomo, ma ció che fa l'uomo, lo fa per la sua anima. 

VIII 3. Coloro che [adorano] gli idoli adorano delle imma- 
gini“: infatti, se adorassero con conoscenza, non sarebbero er- 
ranti; ma senza conoscere come adorare, errano [fuori] dalla 
pietà. 

L’uomo è capace di uccidere, e dio di dare la vita. 

VIII 4. Il corpo cresce e diminuisce’ per la sua natura, 
mentre l'anima si colma dall'intelletto?. Ogni uomo ha un cor- 
po e un'anima, ma non ogni anima [ha] un intelletto. Sono 
due, gli intelletti: vi è quello [di cui tutti sono] degni”! e vi è 
quello dell'anima; ma vi sono coloro che non hanno quello 
dell'anima". 

Colui che comprende il corpo comprende anche l'anima; co- 
lui che comprende l'anima [comprende] anche l'intelletto”, 
perché l'ammirabile è [l'oggetto] della visione naturale. Ambe- 
due si vedono l'uno per mezzo dell'altro. 

VIII 5". La natura è lo specchio della verità. Questa [natu- 
ra] é il corpo delle [cose] incorporee e la luce delle [cose] 
non-manifeste. Insegna a tutti, questa natura generosa. Se 
niente ti sembra un fatto insignificante, scoprirai sia il fatto sia 
il suo artefice”; se [tutto] ti sembra un gioco, tu stesso sarai 
giocato”. 

VIII 6. Hai l'autorità di liberare, perché [egli] ha dato tutto. 
a te. Nessuno ti guarda con occhi maligni". Tutto é venuto 
all'esistenza per te perché per mezzo di una [cosa] o di tutte tu 
comprenda l'artefice"*. Perché tu hai l'autorità di volere e di 
non comprendere; hai l'autorità di esitare, di sbagliare e di 
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comprendere il contrario delle cose di questo [mondo]^; l'uo- 
mo ha tanta autorità quanto gli dèi; solo l'uomo [è] un vivente 
libero, egli soltanto ha l'autorità sul bene e sul male. 

VIII 7. Non hai l'autorità di essere immortale, perché nean- 
che l'immortale [ha l’autorità] di morire. Hai anche [l'auto- 
rità] di essere un dio, se [lo] volessi, perché [questo] è possibi- 
le¥. Perciò, vuoi, comprendi, credi, ama*'; ed [ecco che lo] sei 


divenuto. 


IX 1. Ogni uomo concepisce dio, perché se é uomo, cono- 
sce anche dio. Ogni uomo, se concepisce il medesimo dio, è 
uomo". 

Sia gli déi, sia tutto quanto [provengono] da dio per l'uo- 
mo”. Dio è tutte le cose, e nessuna cosa esiste senza dio" per- 
ché dio non è né una cosa [particolare], né un [particolare]**. 

Per dio [è] l'uomo, e per l'uomo [sono] tutte le cose. Dio 
ha l'autorità sull'uomo, e l'uomo su tutte [le cose]. 

IX 2. Dalle [cose] esterne si comprendono le [cose] ester- 
ne. L'occhio vede le [cose] esterne, mentre l'intelletto ciò «π᾿ 
all'interno**. Ovunque [sia] l'intelletto, li [vi è] anche la luce, e 
ovunque [sia] la luce, li [vi è] anche l'intelletto; perché l'intel- 
letto [è] luce, e la luce intelletto; colui che ha l'intelletto [è] il- 
luminato*”. 

IX 3. Colui che conosce dio non teme dio; colui che non 
conosce dio teme dio. Colui che non sa nulla degli esseri di 
questo [mondo] teme ciascuno [di essi], ma colui che sa tutto 
su questi esseri non teme nessuno", 

IX 4. Malattia dell'anima: malinconia e allegria; 

passione dell'anima: desiderio e opinione. 

I corpi, alla vista, rassomigliano alle anime: niente di ciò 
che è buono [è] ributtante, niente di ciò che è bello [è] malva- 
gio. Tutto è visibile [a] chi ha l’intelletto. Colui che riflette con 
l'intelletto su sé stesso conosce sé stesso, e colui che conosce sé 
stesso conosce tutto® tutto è nell'uomo. 
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IX 5. Colui che crea delle comodità per il [proprio] corpo 
crea delle difficoltà a sé stesso”. Il corpo senza anima è mor- 
to”; l'anima, entrata nel corpo, dovrebbe acquistare l’intellet- 
to; quella che non acquista l’intelletto [ne] esce come [vi] è en- 
trata; perché ogni anima, prima di entrare nel corpo, è senza 
intelletto; e l’intelletto si congiunge con essa nel corpo, e così, 
in seguito, viene all'esistenza un'anima intelligente". [L'ani- 
ma] che é uscita fuori dal corpo umano, la [sua] mollezza e la 
memoria; perché l'anima celata nel corpo è costretta qui a ri- 
cordare la sua non-dimenticanza. Un mutamento è indimenti- 
cabile", e [l'altro] mutamento opera dimenticanza”. 

IX 6. Lì dov'è l'uomo, [li è] anche dio. Dio non si manife- 
sta a nessuno, se non all’uomo solo. Per l’uomo, dio, divenen- 
do uomo, si [tras]figura. Dio è amico dell’uomo, l’uomo amico 
di dio. [Vi è] una parentela tra dio e l'uomo. Dio ascolta sol. 
tanto l'uomo, e l'uomo [soltanto] dio. Dio è degno di adora- 
zione, e l'uomo di ammirazione. Dio non si manifesta senza 
l'uomo. L'uomo è desiderabile per dio, e dio per l'uomo; per- 
ché il desiderio non é da nessuna parte, se non nell'uomo e in 
ο". 

IX 7. Gli uomini lavorano la terra, le stelle ornano il cielo”, 
Gli dèi hanno il cielo, gli uomini la terra e il mare, ma l’aria è 
comune agli dèi e agli uomini”. 


X 1. Cos'è bello? Quello che non ha paragone. Il bello non 
è manifesto, il male è la [cosa] più manifesta”. 

Cos'è una femmina? Il dissolvimento ricettivo. Cos'è un 
maschio? Il dissolvimento seminante!'9, 

X 2. La natura [prende] tutte le forme nell'uomo; è un ope- 
rare dotato di tutte le qualità, ed è una capacità dotata di tutte 
le qualità. L'operare [della natura] non è manifesto, ma le sue 
opere sono le più manifeste. L'operare è un movimento. 

La materia è una sostanza umida"; il corpo è il coagula- 
mento della materia? 
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X 3. L'intelletto [è] nell’anima, e la natura nel corpo. L'intel- 
letto [è] l’artigiano dell’anima, e la natura del corpo. Non ogni 
anima [ha] un intelletto", ma ogni corpo [ha] una natura. 

X 4. La natura immortale [è] il movimento della natura 
mortale'*. [Quanto] alla mortalità, la terra [è la sua] tomba; 
[quanto] all'immortalità, il cielo [è il suo] luogo". L'immor- 
tale è venuto all’esistenza anche a causa di quello [che è] im- 
mortale, mentre il mortale viene all'esistenza tramite l'immor- 


tale!”. 


Il male è la mancanza del bene", il bene è la sua [propria] 
pienezza". 

X 5. L'anima [è ordinata] a divenire nel mondo, ma l'intel- 
letto [è] superiore al mondo!'*. Come l'intelletto è [ordinato] 
4 non divenire, [cosi é] anche la materia, frazionatamente. 
L'intelletto è [ordinato] a non divenire; la materia [è] frazio- 
nabile; l'anima [è] tripartita!!! e la materia [ha] tre parti". La 
natura [è] nell'anima e nella materia. L'intelletto [è] in dio per 
[il divenire della] natura degli immortali! ". 

X 6. La provvidenza e la necessità [sono], nel mortale, il di- 
venire e la morte; e in dio il non-divenire!*. Gli immortali s'ac- 
cordano tra loro, e i mortali s'invidiano tra loro guardandosi 
(gli uni gli altri] con occhi maligni; perché l'invidia prende la 
consistenza, maligna, a causa della conoscenza anticipata della 
morte. 

L'immortale fa quello che fa sempre, ma il mortale fa quel- 
lo che non ha mai fatto. La morte compresa e l'immortalità, e 
quella non compresa la morte''*5. 

Si suppone che i mortali siano caduti [nella dipendenza] 
dagli immortali, ma [in realtà] gli immortali si fanno curatori 
dei mortali’, 

X 7. Dunque, l'anima è una sostanza immortale, eterna, in- 
tellettiva!", avendo per oggetto della conoscenza il suo discor- 
so meditativo. Comprendendo la natura, [essa] conosce i mi- 
steri dell'armonia!'*, e sciolta da questo corpo naturale [e] 
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trovandosi [sola] con sé stessa, si affligge trovandosi con sé 
stessa nel mondo intelligibile. 
([Qui egli] ha parlato del principio della sostanza.) 


XI 1. Orbene, questi quattro elementi"! si trovano sferica- 
mente in quattro luoghi, [e] il più piccolo è sempre contenuto 
nel più grande: cosi, la terra nell'acqua, l'acqua nell'aria, l'aria 
nel fuoco'??, E la mescolanza di questi quattro elementi tra loro 
[si presenta] così: la terra [è] secca e fredda, l'acqua [è] fredda e 
umida, l'aria [è] umida e calda, il fuoco [è] caldo e secco". 

XI 2. Inoltre, [ciascun elemento] ha anche altre due qua- 
lità: la terra è densa e secca, l’acqua è floscia e molle, l’aria 
densa e mobile, il fuoco è acuto e sottile. 

XI 3. Inoltre, [questi elementi] hanno anche altre qualità; 
la terra è pesante e immobile, l’acqua è pesante e mobile, l’aria 
è leggera e mobile, il fuoco è acuto e leggero. Ed [essi] si me- 
scolano tra loro in modo seguente: la terra, per mezzo della 
sua siccità, con il fuoco mentre, per mezzo della sua freddezza, 
con l'acqua; l'acqua, per mezzo della sua freddezza, con la ter- 
ra mentre, per mezzo della sua umidità, con l’aria; l’aria, per 
mezzo della sua umidità, con l'acqua e, per mezzo del suo ca- 
lore, con il fuoco. 

XI 4. Inoltre, [questi elementi] sono mescolati secondo la 
conversione o l'inflessione nel modo seguente: il fuoco è caldo 
e secco, per mezzo del calore si unisce con l'aria e per mezzo 
della siccità con la terra; l'aria é densa e mobile, per mezzo del- 
la densità si unisce con l'acqua e per mezzo del movimento 
con il fuoco; l'acqua è pesante e mobile, per mezzo della mobi- 
lità si unisce con l'aria e per mezzo della pesantezza con la ter- 
ra. Cosi sono accordati tra loro, il pesante con il leggero e 
l'umido con il secco, l'acuto con il floscio e il sottile con il den- 
so. Armoniosamente, tengono gli uni gli altri, come due uomi- 
ni che si trovano [l'uno] in basso e [l'altro] in alto, dandosi le 
mani, si sostengono reciprocamente. 
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XI 5. Il fuoco, per la sua leggerezza e la sua acutezza, ha im- 
pugnato la pesantezza e l’immobilità della τεττα!””, e l'aria con 
il [suo] calore [ne ha impugnato] la freddezza, e l'acqua con la 
[sua] umidità ha afferrato la siccità della terra. Orbene, questi 
quattro elementi non possono essere un corpo o operare senza 
le loro qualità. E le loro qualità non sono come altre qualità, 
quali il nero o il bianco, ma sono state le caratteristiche di que- 
sti [elementi], perché il nero e il bianco non caratterizzano il 
corpo intero come [lo caratterizzano] il riscaldamento, il raf- 
freddamento e altro. 

XI 6. Orbene, Platone!” ha detto che tre elementi si tramu- 
tano gli uni negli altri — il fuoco, l'acqua e l'aria — e che la terra 
resta non-tramutabile, perché è più immobile degli altri. E 
Aristotele! ha parlato di un quinto elemento, in modo che [vi 
sono] il fuoco e l'acqua, la terra e l'aria, e letere, dicendo che 
questo etere è estraneo alle quattro essenze in quanto dimora 
degli dèi. Molti hanno gradito questo [etere in quanto] quinta 
| denominazione degli esseri, che [Aristotele] chiama «etere in- 
globante». 


anima 
artefice 
autorità 

bello 

buono 
caratteristica 
caratterizzare 
composizione 
comprendere 
conoscere 
corrompere 
creatore 
distruttibile 

il divenire 
essenza 
l'essere 
fondamento 
forma 
frazionabile 
immobile (agg.) 
immutabile 
inalterabile 
inerte 
intellettivo 
intelletto 
intelligente 
intelligibile 
manifestarsi 
manifestazione 
materiale (agg.) 
meditativo 


ancn 
ararot 
Ixanut un 
law 

bari 

azdarar 
azdem 

balkac ut'twn 
imanan 
gitem 
apakanem 
araric 
k'akteli 
elelut'twn 
cut'iwn 

čak 

ent'akay 
tesak 
bazaneli 
anšarž, anarielt 
anyel 
anp'op'ox 
angorc 
imac'akan 
mitk' 
mtawor 
imanali 
CreWIm 
erewoyt' 
ntwt'akan 
parimac‘akan 


Lessico italiano-armeno-greco 


ψυχή 


καλος (2) 
ἀγαϑός (2) 


νοέω 
οἶδα 


οὐσία (2) 


τὸ Óv 
τὸ ὑποχείμενον (?) 
εἰδέα 


ἀκίνητος (2) 
ἀργός 
νοῦς 


νοητός 


ὑλικός 
περινοηµατικός (2) 


mescolare 
mobile (agg.) 
natura 

il non-divenire 
non-manifesto 
operare 
l'operare 
osservabile 
persistenza 
potenza 
prendere consistenza 
qualità 
ragionevole 
riconoscere 
sensazione 
sensibile 

soffio 

sostanza 
supporto 
tramite 

unità 


visibile 


xarnem 
$arzun 
bnut'iwn 
anetut'iwn 
anerewoyt' 
nergorcem 
nergorcut'iwn 
ereweli 
yarut' nun 
karotut'twn 
balkanam 
orak, orakut rwn 
banawor 
ζαμαζ em 
zgayut run 
zgali 

Sunc 
goyac'ut'twn 
nec'uk 
miyjoc' 

miak 
tesaneli 
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κινητός (2) 
φύσις 


ἐνεργέω (2) 
ἐνέργεια (2) 


δύναμις (2) 
συνίστημι 


λογικός (2) 
γιγνώσκω 
αἴσϑησις (2) 
αἰσϑητικός 
πνεῦμα 
οὐσία 


IL «CORPUS HERMETICUM» 


TRATTATO I 


O gloriose stelle, o lume pregno 
di gran virtù, dal quale io riconosco 
tutto, qual che si sia, il mio ingegno ... 


Dante, Paradiso XXII 112-4 


Già l'alchimista Zosimo, tra la fine del III e l'inizio del IV seco- 
lo d.C., in un'operetta alchemica conosciuta come Libro I del 
computo finale (τελευταία ἀποχή 8, CAAG, p. 245), parla di 
Poim[en]ander, nei termini di colui presso il quale rifugiarsi do- 
po aver ottenuto la completezza dell'anima. E assai probabile 
che Zosimo conoscesse i trattati ermetici (ved. Introduzione, p. 
XXXI e nota 5) e non è del pari impossibile che conoscesse e si 
servisse anche di un testo assai simile a quello che é stato tra- 
smesso come primo trattato del Corpus Hermeticum, come sem- 
bra potersi intravedere in alcuni suoi scritti (cfr. per esempio nel 
de utrtute, CAAG, p. 118 sgg., nel Computo finale, CAAG, p. 
239 sgg. o nello stesso Trattato sulla lettera Omega). Poiman- 
dres, che dà il titolo al primo trattato e che pare significare «pa- 
store d'uomini» (cfr. CH XIII 19, e N. - F., t. II, pp. 217-8, nt. 
83), ma che potrebbe anche voler dire «la conoscenza di Ra» (se 
deriva da un egizio Pe-eime-n-Re — come vorrebbe Dodd 1953, 
p. 30 — ved. Kingsley 2000, probabilmente quel Pozrm[en]ander 
di cui parlava Zosimo), è l'Intelletto, il Nous che ha creato e go- 
verna l'universo; in una parola è dio. 

Questo trattato, con cui si apre il Corpus Hermeticum e co- 
nosciuto come Pormandres (il Pimandro di qualche datata tra- 
duzione italiana e quasi certamente l'Opizzandrae liber di Er- 
mete Trismegisto di cui, tra il secolo V e il VI dell'era volgare, 
parla Fulgenzio nel Mytbologiarum liber I 15, 48, citando un 
breve passo del par. 1), è probabilmente il più coerente e com- 
pleto dal punto di vista dottrinario. Il testo (ved. anche lo sche- 
ma proposto in N. — F., t. I, pp. 2-6) sembra articolarsi secondo 
tre grandi gruppi tematici, che contengono {ή nuce aspetti che 
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saranno ripresi, a volte appena accennati, a volte sviluppati, ne. 
gli altri trattati: una cosmogonia, una antropogonia e una esca. 
tologia. 

La cosmogonia (parr. 4-11) descrive la formazione del mon. 
do è traccia contemporaneamente le linee di una teologia, che 
sarà sviluppata nei trattati successivi e in particolare in CH II, V. 
VI, e che consiste essenzialmente nell’identificazione del Nous, 
quale dio (però in CH XII 8-9 il Nous è l’anima di dio), con la 
luce (parr. 6 e 9; cfr. parr. 12 e 21) e con il potere assoluto (par. 
2; cfr. par. 30). È un dio che tuttavia non agisce da solo. Per dare 
forma al cosmo egli si serve prima di tutto del Logos, luminoso, 
da lui scaturito ed esplicitamente definito «figlio di dio», così co. 
me il Nous è non meno esplicitamente definito «padre» (par. 6; 
cfr. parr. 12, 21, 31-2). Il Logos contribuisce a far apparire gli 
elementi superiori, aria e fuoco, mentre terra e acqua, collocate 
in basso, continuano a rimanere mescolate. In secondo luogo il 
Nous, dio androgino, genera con la parola (/ogos) un secondo 
Nous demiurgo, attraverso il quale governare le sfere celesti 
(par. 9). La pur dichiarata priorità della luce (par. 6), che nell’as- 
se cosmologico è collocata in alto, conosce l’opposizione struttu- 
rale di una tenebra spiraliforme, improvvisamente apparsa in un 
successivo momento, che si tramuta presto in una natura umida 
e si colloca in basso rispetto al medesimo asse. Grazie all’azione 
del Logos l’organizzazione del cosmo procede dando vita a un 
universo di potenze, mentre il fuoco occupa la sua definitiva po- 
sizione; è un universo che si presenta come modello ideale (parr. 
7-8). L'intervento successivo del Nous demiurgo, autogenerato 
dal Nous, produce i sette governatori delle sfere planetarie, la 
cui azione sul mondo è il destino (bezmarrmene; par. 9). À questo 
punto il Logos si stacca dagli elementi inferiori, abbandonati al 
loro destino e ridotti a semplice materia (4y/e), e si unisce al 
Nous demiurgo, con il quale era consustanziale, e insieme danno 
avvio al movimento circolare dei cerchi celesti. Questo movi- 
mento fa nascere da ciascuno degli elementi inferiori, comprese 
terra e acqua finalmente separate, gli animali privi di ragione 
(parr. 10-1). 
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Guardando nel suo Figlio con l'Amore 
che l'uno e l'altro eternalmente spira, 
lo primo ed ineffabile Valore, 

quanto per mente e per loco si gira 
con tant'ordine fe’, ch'esser non puote 
sanza gustar di lui chi ció rimira. 


Dante, Paradiso X 1-6 


L'antropogonia (parr. 12-9), che si puó dire sbocchi in una an- 
tropologia (parr. 20-3), vede la nascita dell'uomo primordiale o ar- 
chetipico, Anthropos, in tutto uguale a dio e pertanto anch'egli an- 
drogino, frutto di un atto d'amore del Nous per la propria forma: a 
quest'uomo dio affida le proprie opere (par. 12). Anthropos, visto 
l'atto creativo del padre, desidera anch'egli creare e con il consenso 
del padre entra nella sfera demiurgica, dove ciascuno dei governa- 
tori spartisce con lui la propria posizione gerarchica (par. 13). Co- 
me entra nella sfera demiurgica, tuttavia, Anthropos rimane vittima 
di tre colpe: la curiosità, l'amore per sé stesso (il tema di Narciso) e 
l'amore carnale, in quanto si accoppia con la Natura umida in cui 
aveva visto riflessa la propria immagine, della quale si era innamo- 
rato (par. 14). E questa la caduta dell'uomo, da cui discende la sua 
duplicità: mortale in quanto dotato di corpo e immortale in ragione 
dell'uomo sostanziale. Nonostante questa immortalità, l'uomo si 
trova a essere schiavo all'interno del sistema delle sfere celesti e sog- 
getto αἱ destino (par. 15). La Natura, dunque, fecondata e impa- 
ziente, dà alla luce sette uomini, a immagine di Anthropos, che ri- 
spondono alle diverse nature di ciascuno dei sette governatori. 
Questi uomini, anch'essi androgini, presentano una duplicità che 
da una parte li lega attraverso il corpo ai quattro elementi che han- 
no contribuito a generarli e dall'altra, attraverso l’anima, all'uomo 
sostanziale, che in essi è divenuto anima e intelletto (psyche e nous: 
parr. 16-7). Questa condizione, in cui si vengono a trovare tutti gli 
esseri del mondo sensibile, perdura per un indeterminato arco di 
tempo, fino a che, per la volontà di dio, tutti gli animali sino a quel 
momento androgini vengono separati insieme all'uomo e diventano 
maschi e femmine, invitati dalla parola di dio a crescere e a molti- 
plicarsi. E l'uomo, dotato di intelletto, non può ignorare che la cau- 
sa della morte risiede nell’eros, anzi, è invitato a esserne consape- 
vole (par. 18). La provvidenza (pronoia), servendosi del destino 
(beimarmene) e del sistema delle sfere celesti, fa iniziare gli accop- 
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piamenti e in questo modo gli esseri, specie per specie, si moltipli. 
cano. Comincia a questo punto una riflessione sull'uomo, il quale 
può orientare le proprie scelte soltanto o verso la conoscenza di sé 
così da conseguire il bene, o verso il corpo, precipitando in questo 
modo nella sofferenza e nella morte (par. 19). Questa antropologia 
approda prima di tutto a una determinazione della morte, la quale 
si nutre di quel corpo nato dalla natura umida e dall’oscura tenebra 
(par. 20). Ma riuscendo a conoscere sé stessi — il che equivale a dire 
che pure l’uomo è costituito di vita e di luce, come Anthropos e co- 
me il padre di tutte le cose — si può evitare la morte e guadagnare la 
vita (par. 21). Il Nous padre diventa una guida che aiuta gli uomini 
virtuosi, liberandoli degli stimoli dei sensi e del corpo, e invece ab- 
bandona i malvagi ai demoni che provvedono a punirli (parr. 22-3). 


parer tornarsi l’anima a le stelle, 
secondo la sentenza di Platone. 


Dante, Paradiso IV 23-4 


L'escatologia, il destino ultimo dell’uomo, chiarisce come l’uo- 
mo in grado di conoscere sé stesso possa riguadagnare la propria 
origine. In primo luogo l’anima, al momento della morte fisica, si 
libera del corpo che viene lasciato in balia dell'alterazione, la for- 
ma si dissolve, l'indole è abbandonata al demone, i sensi fisici ri- 
tornano alle loro origini e si ricompongono nelle forze cosmiche, 
l'animo irascibile e quello concupiscibile si riversano nella natura 
irrazionale (par. 24). L'anima o l'uomo può ora cominciare la sua 
risalita attraverso le sette sfere celesti, liberandosi in ciascuna de- 
gli influssi di cui si era caricata durante la caduta (par. 25). Così 
alleggerita l'anima entra nella Ogdoade, il cielo delle stelle fisse, 
dove si unisce alle altre anime beate; entra poi nel coro delle po- 
tenze che stanno al di sopra della Ogdoade e a quelle si assimila, 
per raggiungere da ultimo l’ottimo fine a cui aspira chi ha ottenu- 
to la gnosis: entrare in dio e diventare dio (par. 26). 

Questi tre grandi gruppi tematici sono raccolti e organizzati 
all'interno di una cornice descrittiva, strutturata in forma dialogi- 
ca, che si ripresenterà nei /ogo: successivi e che in alcuni casi ca- 
ratterizza anche gli estratti di Stobeo, come per esempio la Kore 


Kosmou (estratto XXIII). 


TRATTATI I j1 


La cornice (parr. 1-3) è costituita dall'estasi in cui cade Ermete 
in apertura del trattato, estasi che sfocia nell'epifania di Poiman- 
dres, il Nous assoluto, e prosegue con la richiesta da parte di Er- 
mete di essere istruito sugli esseri, per poterne comprendere la 
natura e, alla fine, conoscere dio, la vera e propria conoscenza 
(gnosis), secondo uno schema tripartito (Μαϑεῖν ... τὰ ὄντα, νοῆ- 
σαι τὴν τούτων φύσιν, γνῶναι τὸν ϑεόν). Questa cornice, infine, 
si chiude con la missione di Ermete, inviato da Poimandres a sal- 
vare il genere umano, diffondendo il messaggio che il Nous gli 
aveva rivelato (parr. 27-9), per sfociare in quello che si può rite- 
nere la traduzione rituale della rivelazione: il canto di lode (εὐλο- 
yia) che si presenta come puro sacrificio della parola. [P.S.] 


I 
Ἑρμοῦ Τρισμεγίστου Ποιμάνδρης 


1. Ἐννοίας μοί ποτε γενομένης περὶ τῶν ὄντων καὶ µετεωρι- 
σϑείσης μοι τῆς διανοίας σφόδρα. κατασχεϑεισῶν µου τῶν 
σωματιχῶν αἰσθήσεων, καδάπερ οἱ ὕπνῳ βεβαρημένοι èx 
κόρου τροφῆς ἢ £x κόπου σώματος, ἔδοξά τινα ὑπερμεγέϑη 
μέτρω ἀπεριορίστω τυγχάνοντα καλεῖν µου τὸ ὄνομα καὶ hé- 
γοντά μοι. «Τί βούλει ἀκοῦσαι καὶ ϑεάσασϑαι, καὶ νοήσας 
μαϑεῖν καὶ γνῶναι:». 2. φημὶ ἐγώ «Σὺ γὰρ τίς ei». «Ἐγὼ 
μέν» φησίν «εἰμὶ ὁ Ποιμάνδρης. ó τῆς αὐϑεντίας νοῦς: οἶδα ὃ 
βούλει. καὶ σύνειμί σοι πανταχοῦ.» 1. φημὶ ἐγώ, «Μαϑεῖν 
ϑέλω τὰ ὄντα καὶ νοῆσαι τῆν τούτων φύσιν καὶ γνῶναι τὸν 
ϑεόν’ (τοῦτο)» ἔφην «ἀκοῦσαι βούλομαι». φησὶν ἐμοὶ πάλιν, 
«Ἔχε νῷ σῷ ὅσα θέλεις μαϑεῖν, κἀγώσε διδάξω». 4. τοῦτο 
εἰπὼν ἠλλάγη τῇ ἰδέᾳ, καὶ εὐϑέως πάντα μοι ἤνοικτο ῥοπῇ, 
καὶ ὁρῶ ϑέαν ἀόριστον. φῶς δὲ πάντα γεγενημένα, εὔδιόν τε 
καὶ ἱλαρόν. καὶ ἠράσϑην ἰδών. καὶ μετ᾽ ὀλίγον σκότος xatu- 
φερὲς ἦν. ἐν μέρει γεγενημένον. φοβερόν τε καὶ στυγνόν, 
σχολιῶς ἐσπειραμένον, ὡς εἰκάσαι µε’ εἶτα μεταβαλλόμενον 
τὸ σκότος εἰς ὑγρᾶν τινα φύσιν, ἀφάτως τεταραγμένην xai 
καπνὸν ἀποδιδοῦσαν, ὡς ἀπὸ πυρός, καί τινα ἦχον ἀποτε- 
λοῦσαν ἀνεκλάλητον γοώδη: εἶτα βοὴ ἐξ αὐτῆς ἀσυνάρϑρως 
ἐξεπέμπετο, ὡς εἰκάσαι φωνῇ πυρός, şs. x δὲ φωτὸς ... λό- 
γος ἅγιος ἐπέβη τῇ φύσει, καὶ πῦρ ἄκρατον ἐξεπήδησεν èx 
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r. Un giorno il mio pensiero si era tutto concentrato sugli esseri e 
tutto il mio intelletto era levato in alto, mentre i miei sensi erano in- 
torpiditi', come accade a chi piomba in un pesante sonno? dopo un 
eccesso di cibo o di fatica. Mi parve? allora che un essere immenso”, 
fuori di ogni misura, mi chiamasse per nome, dicendomi: «Cosa 
vuoi udire e vedere? e poi apprenderlo e conoscerlo grazie alla con- 
templazione?». 2. «Ma tu, chi sei?» gli chiesi. «Io» mi rispose 
«sono Poimandres?, il Nous! del dominio assoluto*. Conosco quel- 
lo che vuoi e ti sono accanto in ogni luogo.» 3. Io allora dissi: 
«Voglio essere istruito intorno agli esseri, comprenderne la natura 
e conoscere” dio". (Ouesto)!!» dicevo «voglio che tu mi dica». E di 
nuovo egli mi disse: «Tieni a mente ció che vuoi apprendere e io te 
lo insegnerò». 4. Detto ciò mutò d'aspetto. E tutto mi si svelò 
all'istante"*. Ebbi una visione senza limiti'?. Tutto si era trasforma- 
to in una luce serena e gioiosa", e di quella visione m'innamorai!. 
Poco dopo, ecco sopravvenire una tenebra'!*, che si collocò nella 
zona inferiore, spaventosa e tetra, raccolta, a quel che mi pareva, in 
tortuose 5ριτα]1!7, Poi quella tenebra si trasformò in una specie di 
corpo umido, rimescolato in maniera indescrivibile e che emetteva 
un fumo, come prodotto da un fuoco; nello stesso tempo da quel 
corpo proveniva un suono di ineffabile dolore!*. Quindi da esso 
scaturi un grido inarticolato, paragonabile a una voce di fuo- 
co". s. Ma dalla luce”... un Logos?! santo balzò su quel corpo 
umido, da cui scaturì un fuoco? purissimo, che si levó verso la zo- 
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τῆς ὑγρᾶς φύσεως ἄνω εἰς ὕψος: κοῦφον δὲ ἦν καὶ ὀξύ, δρα. 
στικὸν δὲ ἅμα, καὶ ὁ ἀὴρ ἐλαφρὸς dv ἠκολούϑησε τῷ πνεῖ. 
ματι, ἀναβαίνοντος αὐτοῦ μέχρι τοῦ πυρὸς ἀπὸ γῆς καὶ ὕδα- 
τος, ὡς δοκεῖν χρέμασϑαι αὐτὸν ἀπ᾽ αὐτοῦ: γῆ δὲ καὶ ὕδωρ 
ἔμενε καϑ᾽ ξαυτὰ συμμεμιγμένα, ὡς μὴ ϑεωρεῖσϑαι (τὴν γῆν) 
ἀπὸ τοῦ ὕδατος: κινούμενα δὲ ἦν διὰ τὸν ἐπιφερόμενον 
πνευματικὸν λόγον εἰς ἀκοήν. 6. ὁ δὲ Ποιμάνδρης ἐμοί. 
«Ἐνόησας» qnot «τὴν ϑέαν ταύτην ὃ τι καὶ βούλεται;». xai, 
«Γνώσομαι», ἔφην ἐγώ. «Τὸ φῶς ἐκεῖνο» ἔφη «ἐγὼ Νοῦς ὁ 
σὸς ϑεός, ὁ πρὸ φύσεως ὑγρᾶς τῆς £x σκότους φανείσης: ὁ δὲ 
ἐκ Νοὸς φωτεινὸς Λόγος υἱὸς ϑεοῦ.» «Τί οὖν;» φημί. «Οὕτω 
γνῶϑι: τὸ ἐν σοὶ βλέπον καὶ àxobov, λόγος κυρίου, ὁ δὲ νοῦς 
πατῆρ ϑεός. οὐ γὰρ διίστανται ἀπ᾽ ἀλλήλων: ἕνωσις γὰρ 
τούτων ἐστὶν ἢ ζωή.» «Εὐχαριστῶ σοι», ἔφην ἐγώ. «᾿Αλλὰ δὴ 
νόει τὸ φῶς καὶ γνώριζε τοῦτο.» 7. εἰπόντος ταῦτα ἐπὶ 
πλείονα χρόνον ἀντώπησέ μοι, ὥστε µε τρέμειν αὐτοῦ τὴν L- 
δέαν' ἀνανεύσαντος δέ, ϑεωρῶ ἐν τῷ vot [μου] τὸ φῶς ἐν ôv- 
νάμεσιν ἀναριϑμήτοις ὄν, καὶ κόσμον ἀπεριόριστον γεγενη- 
μένον, καὶ περιίσχεσϑαι τὸ πῦρ δυνάμει μεγίστῃ, καὶ στάσιν 
ἐσχηκέναι κρατούμενον: ταῦτα δὲ ἐγὼ διενοήϑην ὁρῶν διὰ 
τὸν τοῦ Ποιμάνδρου λόγον. 8. ὡς δὲ ἐν ἐκπλήξει μου 
ὄντος, φησὶ πάλιν ἐμοί, «Εἶδες ἐν τῷ νῷ τὸ ἀρχέτυπον εἶδος, 
τὸ προάρχον τῆς ἀρχῆς τῆς ἀπεράντου»: ταῦτα ô Ποιμάνδρης 
ἐμοί. «Τὰ οὖν» ἐγώ φημι «στοιχεῖα τῆς φύσεως πόϑεν ὑπέ- 
στη;» πάλιν ἐκεῖνος πρὸς ταῦτα, «Ἐκ βουλῆς ϑεοῦ, ἥτις λα- 
βοῦσα τὸν Λόγον καὶ ἰδοῦσα τὸν καλὸν κόσμον ἐμιμήσατο, 
χοσμοποιηϑεῖσα διὰ τῶν ἑαυτῆς στοιχείων καὶ γεννημάτων 
ψυχῶν. ο. ὁ δὲ Νοῦς ὁ ϑεός, ἀρρενόϑηλυς ὤν, ζωὴ καὶ φῶς 
ὑπάρχων, ἀπεκύησε λόγῳ ἕτερον Νοῦν δημιουργόν, ὃς ϑεὸς 
τοῦ πυρὸς καὶ πνεύματος ὤν, ἐδημιούργησε διοικητάς τινας 
ἑπτά, ἐν κύχλοις περιέχοντας τὸν αἰσϑητὸν κόσμον, καὶ 7 
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na superiore. Esso era vivo e leggero e insieme attivo. L'aria, legge- 
ra anch'essa, seguì il pneuma? che, movendo dalla terra e dall'ac- 
qua, si spinse fino al fuoco, cosi da sembrare a esso sospeso. La ter- 
ra e l’acqua invece rimanevano commiste tra di loro, per cui non si 
distingueva (la terra) dall'acqua: esse erano in continuo movimen- 
to a opera del Logos pneumatico"', ch'era venuto sopra di loro a 
portata di voce". ὁ, Poimandres allora mi disse: «Hai compreso 
ció che significa questa visione?». «Lo comprenderó», dissi a mia 
volta. Egli continuó: «Quella luce sono io, il Nous, il tuo dio*$, io, 
che esistevo ancor prima del corpo umido scaturito dalla tenebra; il 
Logos luminoso scaturito dal Nous e invece figlio di dio». «E allo- 
ra?», chiesi. «Intendi cosi: l'elemento che in te osserva e ode è il 
Logos del Signore, invece il Nous è dio padre”. E non sono separa- 
ti l'uno dall'altro, ma la loro unione è la vita.» «Ti sono grato», gli 
dissi. «Ebbene, concentra il tuo spirito sulla luce?* e sforzati di co- 
noscerla.» 7. Ciò detto, tenne a lungo il suo sguardo fisso nel 
mio, così che un tremore s'impadroni di me alla sua vista??. Poi sol- 
levò lo sguardo e io contemplai nel Nous"? la luce esplicarsi in un 
numero incalcolabile di potenze", luce divenuta parimenti un 
mondo senza limiti". E vidi che il fuoco, avvinto da una enorme 
potenza, aveva raggiunto una posizione stabile, dominato da quella 
forza. Questa è la visione che io contemplai nella mente, guidato 
dalla parola di Poimandres?. 8. Visto il mio smarrimento, egli 
riprese a dire: «Nel Nous” tu hai visto la forma archetipica”, il 
Principio anteriore del Principio infinito». Questo mi disse Poi- 
mandres. E io gli chiesi: «Da dove hanno tratto la loro esistenza gli 
elementi della natura?». Egli di nuovo rispose: «Dalla volontà di 
dio”, la quale, una volta ricevuto il logos e visto il meraviglioso mo- 
dello di quel cosmo, ne produsse un'imitazione ordinandosi an- 
ch'essa in un cosmo, con i suoi elementi e con le anime da lei gene- 
rate. 9. Dio, il Nous, che è androgino?” ed è vita e luce?5, generò 
con la parola un secondo Nous demiurgo”. E questo, che è dio del 
fuoco e del pneuma, produsse sette governatori, i quali abbrac- 
ciano nei loro cerchi il mondo sensibile. Il loro governo si chiama 
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διοίκησις αὐτῶν εἱμαρμένη καλεῖται. το. ἐπήδησεν εὐθὺς 
ἐκ τῶν κατωφερῶν στοιχείων [τοῦ ϑεοῦ] ὁ τοῦ δεοῦ Λόγος 
εἰς τὸ καϑαρὸν τῆς φύσεως δημιούργημα, καὶ ἥνώϑη τῷ δη. 
μιουργῷ Né (ὁμοούσιος γὰρ ἦν), καὶ χατελείφϑη [τὰ] ἄλογα 
τὰ κατωφερῆ τῆς φύσεως στοιχεῖα, ὡς εἶναι ὕλην μόνην. 

11. ὁ δὲ δημιουργὸς Νοῦς σὺν τῷ Λόγῳ, ὁ περιίσχων τοὺς 
κύχλους καὶ δινῶν ῥοίζῳ. ἔστρεψε τὰ ἑαυτοῦ δημιουργήμα- 
τα καὶ εἴασε στρέφεσϑαι ἀπ᾽ ἀρχῆς ἀορίστου εἰς ἀπέραντον 
τέλος: ἄρχεται γάρ, οὗ λήγει: ἡ δὲ τούτων περιφορά, xatic 
ἠθέλησεν ὁ Νοῦς. ἐκ τῶν κατωφερῶν στοιχείων ζῷα ἤνεγκεν 
ἄλογα (οὐ γὰρ ἐπεῖχε τὸν Λόγον), ano δὲ πετεινὰ ἤνεγκε, 
καὶ τὸ ὕδωρ νηκτά: διακεχώρισται δὲ ἀπ᾽ ἀλλήλων ἤ τε γῆ 
καὶ τὸ ὕδωρ. καθὼς ἠϑέλησεν ὁ Νοῦς, καὶ (ἢ yn) ἐξήνεγκεν 
ἀπ᾿ αὐτῆς ἃ εἶχε ζῷα τετράποδα (xai) ἑρπετά, ϑηρία ἄγρια 
καὶ ἥμερα. τα. ὁ δὲ πάντων πατὴρ ὁ Νοῦς, dv ζωῇ καὶ φῶς, 
ἀπεκύησεν "Ανδρωπον αὐτῷ ἴσον, οὗ ἠράσϑη ὡς ἰδίου tó- 
Χου’ περικαλλὴς γάρ. τῆν τοῦ πατρὸς εἰκόνα ἔχων: ὄντως γὰρ 
καὶ ó ϑεὸς ἠράσϑη τῆς ἰδίας μορφῆς. παρέδωκε τὰ ἑαυτοῦ 
πάντα δημιουργήματα, r3. καὶ χατανοήσας δὲ τῆν τοῦ Ar 
μιουργοῦ κτίσιν ἐν τῷ πυρί. ἠβουλήϑη καὶ αὐτὸς δηµιουρ- 
γεῖν, καὶ συνεχωρήϑη ἀπὸ τοῦ πατρός: γενόμενος ἐν τῇ δη- 
μιουργικῇ σφαίρᾳ, ἕξων τὴν πᾶσαν ἐξουσίαν, κατενόησε τοῦ 
ἀδελφοῦ τὰ δημιουργήματα, οἱ δὲ ἠράσϑησαν αὐτοῦ, ἕκα- 
στος δὲ μετεδίδου τῆς ἰδίας τάξεως: καὶ καταμαδὼν τὴν 
τούτων οὐσίαν καὶ μεταλαβὼν τῆς αὐτῶν φύσεως ἠβουλήϑη 
ἀναρρῆξαι τὴν περιφέρειαν τῶν κύκλων, καὶ τὸ κράτος τοῦ 
ἐπιχειμένου ἐπὶ τοῦ πυρὸς κατανοῆσαι. — 14. καὶ ὁ τοῦ τῶν 
Ὀνητῶν xóopov xai τῶν ἀλόγων ζῴων ἔχων πᾶσαν ἐξουσίαν 
διὰ τῆς ἁρμονίας παρέκυψεν, ἀναρρήξας τὸ κύτος, xai ἔδει- 
EE τῇ κατωφερεῖ φύσει τῆν καλὴν τοῦ ϑεοῦ μορφήν, ὃν i- 
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destino”. το. Il Logos di dio? d'un balzo si staccò dagli elemen- 
ri inferiori, fino a raggiungere la pura parte dell'universo fisico pro- 
dotta dal demiurgo e divenne uno con il Nous demiurgo, in quanto 
era della sua stessa sostanza. Invece gli elementi inferiori della na- 
tura vennero abbandonati al loro destino, privi di ragione", e cosi 
furono soltanto materia. 11. Unito al Logos, il Nous demiurgo, 
che abbraccia i cerchi e li fa ruotare con un sibilo, impresse un mo- 
vimento circolare alle sue creazioni e lasció che seguissero la loro 
rotazione a partire da un principio indeterminato sino a un termine 
che non ha fine: comincia infatti là dove finisce. Secondo la volontà 
del Nous", la rivoluzione di questi cerchi” fece scaturire dagli ele- 
menti inferiori gli animali privi di ragione, in quanto sprovvisti del 
Logos: l'aria produsse i volatili e l'acqua gli animali acquatici. La 
terra e l'acqua erano ormai definitivamente separate l'una dall’al- 
tra, secondo la volontà del Nous. E (la terra) quindi partori dal suo 
grembo gli animali che erano in lei, quadrupedi (e) rettili, fiere sel- 
vagge e animali domestici. 12. Il Nous, il padre di tutte le cose, 
che è vita e luce, generò allora Anthropos"5, a lui simile, e fu preso 
d’amore per lui come per un proprio figlio, perché era bellissimo 
riproducendo l’immagine del padre. E in verità dio fu preso 
d'amore per la sua stessa forma e affidò ad Anthropos tutte le sue 
opere. 13. Come ebbe contemplato l’atto creativo, che il de- 
miurgo aveva compiuto nel fuoco", Anthropos volle anch'egli 
creare", Ottenuto il consenso del padre, entrò quindi nella sfera 
demiurgica, per assumere tutto il potere, e contemplò ciò che il fra- 
tello? aveva creato. E i governatori furono presi d'amore per lui e 
ciascuno sparti con lui il proprio grado gerarchico?". Appresa la lo- 
ro essenza e fatto partecipe della loro natura, egli volle infrangere il 
perimetro esterno dei cerchi e conoscere?! il potere di colui che so- 
vrasta il fuoco. τ. Ed egli?*, che aveva pieno dominio sul mondo 
degli esseri mortali e degli animali privi di ragione, squarciò l’invo- 
lucro delle sfere e si sporse attraverso il loro complesso armonico”, 
mostrando alla natura inferiore la meravigliosa forma di dio. Come 
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δοῦσα ἀκόρεστον κάλλος (καὶ) πᾶσαν ἐνέργειαν ἐν ἑαυτῷ 
ἔχοντα τῶν διοικητόρων τήν τε μορφὴν τοῦ θεοῦ ἐμειδίασεν 
ἔρωτι, ὡς ἅτε τῆς καλλίστης μορφῆς τοῦ ᾿Ανϑρώπου τὸ εἶδος 
ἐν τῷ ὕδατι ἰδοῦσα xai τὸ σχίασµα ἐπὶ τῆς γῆς. ὃ δὲ ἰδὼν τὴν 
ὁμοίαν αὐτῷ μορφὴν ἐν αὐτῇ οὖσαν ἐν τῷ ὕδατι, ἐφίλησε χαὶ 
ἠβουλήϑη αὐτοῦ οἰκεῖν: ἅμα δὲ τῇ βουλῇ ἐγένετο ἐνέργεια, 
καὶ ῴκησε τῆν ἄλογον μορφήν: ἢ δὲ φύσις λαβοῦσα τὸν Eoo. 
μενον περιεπλάκη ὅλη καὶ ἐμίγησαν: ἐρώμενοι γὰρ ἦσαν. 

15. καὶ διὰ τοῦτο παρὰ πάντα τὰ ἐπὶ γῆς ζῷα διπλοῦς ἐστιν ὁ 
ἄνθρωπος, ϑνητὸς μὲν διὰ τὸ σῶμα, ἀϑάνατος δὲ διὰ τὸν οὐ. 
σιώδη ἄνϑρωπον: ἀϑάνατος γὰρ dv καὶ πάντων τὴν ἐξουσίαν 
ἔχων, τὰ ϑνητὰ πάσχει ὑποκείμενος τῇ εἱμαρμένῃ. ὑπεράνω 
οὖν dv τῆς ἁρμονίας ἐναρμόνιος γέγονε δοῦλος: ἀρρενόϑη- 
λυς δὲ Qv, ἐξ ἀρρενοϑήλεος wv πατρὸς καὶ ἄυπνος ἀπὸ 
ἀύπνου ... κρατεῖται». 16. καὶ μετὰ ταῦτα, «Νοῦς ὁ ἐμός 
καὶ αὐτὸς γὰρ ἐρῶ τοῦ λόγου». ὁ δὲ Ποιμάνδρης εἶπε, «Toi 
τό ἐστι τὸ χεκρυμμένον μυστήριον μέχρι τῆσδε τῆς ἡμέρας. f 
γὰρ φύσις ἐπιμιγεῖσα τῷ ᾿Ανϑρώπῳ ἤνεγχέ τι ϑαῦμα ϑαυμα- 
σιώτατον: ἔχοντος γὰρ αὐτοῦ τῆς ἁρμονίας τῶν ἑπτὰ τὴν φύ- 
σιν, οὓς ἔφην σοι ἐκ πυρὸς καὶ πνεύματος, οὐχ ἀνέμενεν ἡ 
φύσις, ἀλλ᾽ εὐθὺς ἀπεκύησεν ἑπτὰ ἀνϑρώπους, πρὸς τὰς φύ- 
σεις τῶν ἑπτὰ διοχητόρων, ἀρρενοϑήλεας καὶ μεταρσίους». 
καὶ μετὰ ταῦτα, «€ Ποιμάνδρη, εἰς μεγάλην γὰρ νῦν ἐπιϑυ- 
μίαν ἦλϑον καὶ ποϑῶ ἀκοῦσαι" μὴ ἔχτρεχε». καὶ ὁ Ποιμάν- 
ὃρης εἶπεν, «᾿Αλλὰ σιώπα. οὔπω γάρ σοι ἀνήπλωσα τὸν πρῶ- 
τον λόγον». «Ἰδοὺ σιωπῶ» ἔφην ἐγώ. 17. «Ἐγένετο οὖν, ὡς 
ἔφην, τῶν ἑπτὰ τούτων ἢ γένεσις τοιῷδε τρόπῳ: δηλυκὴ γὰρ 
(γῆ) ἦν καὶ ὕδωρ ὀχευτικόν, τὸ δὲ ἐκ πυρὸς πέπειρον, èx δὲ 
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vide Anthropos, in possesso di una bellezza per la quale non si dà 
appagamento, di tutta l'energia attiva dei governatori e della forma 
stessa di dio, la natura sorrise d'amore, perché nell'acqua? aveva 
visto riflessa l'immagine della splendida forma di Anthropos, e sul- 
la terra la sua ombra. Ma anch'egli vide riflessa nell'acqua la forma 
a lui simile, che si trovava nella natura, se ne innamorò? e volle abi- 
tarvi. Subito la volontà si tradusse in atto e la natura allora accolse 
l'amato, gli si avvolse tutta attorno ed essi si unirono in un amples- 
so, perché erano infiammati d'amore", — 15. E per questo motivo 
l'uomo, a differenza di tutti gli esseri che vivono sulla terra, è dupli- 
ce": mortale in ragione del corpo, immortale in ragione dell'uomo 
sostanziale. Benché immortale e per quanto abbia pieno dominio 
su tutte le cose, subisce la condizione di ciò che è mortale, perché 
soggetto al destino. Pur trovandosi al di sopra del complesso armo- 
nico delle sfere, è diventato schiavo all'interno di questo comples- 
so. Per quanto androgino, perché nato da un padre androgino”, 
e benché, del pari, libero dal sonno, in quanto nato da un pa- 
dre esente dal sonno, è tuttavia vittima (del sonno e dell'amo- 
re». τό. Allora esclamai: «Oh, mio Nous! (ti prego, continua), 
perché sono preso d'amore per il tuo discorso». E Poimandres al- 
lora disse: «Questo é 1] mistero rimasto celato sino a oggi. La natu- 
ra, accoppiatasi con Anthropos, produsse il più stupefacente dei 
prodigi. Anthropos possedeva la natura del complesso armonico 
dei sette®', e questi, come t'ho detto, sono composti di fuoco e di 
pneuma*. La natura, però, non ebbe la pazienza d'attendere®*, ma 
generò subito sette uomini, che rispondevano alle diverse nature di 
ciascuno dei sette governatori; e questi sette uomini erano anch'es- 
οἱ androgini e protesi verso l'alto». E allora dissi: «Poimandres! 
Ora sono giunto al massimo del desiderio e non bramo che ascolta- 
re. Non passare ad altri argomenti». Poimandres replicò: «Tacif*! 
Non ho ancora portato a termine il primo argomento». «Ecco, non 
parlo» risposi. 17. «Dunque, come dicevo, la nascita di questi 
sette uomini avvenne cosi: (la terra) era l'elemento femminile e l’ac- 
qua l'elemento generatore maschile; ma è il fuoco che ha portato 
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αἰϑέρος τὸ πνεῦμα ἔλαβε καὶ ἐξήνεγκεν ἢ φύσις τὰ σώματα 
πρὸς τὸ εἶδος τοῦ ᾿Ανϑρώπου. ὁ δὲ "Ανθρωπος £x ζωῆς καὶ 
φωτὸς ἐγένετο εἰς ψυχὴν καὶ νοῦν, £x μὲν ζωῆς ψυχήν, ἐκ δὲ 
φωτὸς νοῦν. καὶ ἔμεινεν οὕτω τὰ πάντα τοῦ αἰσϑητοῦ xó. 
σµου μέχρι περιόδου τέλους (καὶ) ἀρχῶν γενῶν. — 18. ἄκουε 
λοιπόν, ὃν ποϑεῖς λόγον ἀκοῦσαι. τῆς περιόδου πεπληρω. 
μένης ἐλύϑη ὁ πάντων σύνδεσμος Èx βουλῆς ϑεοῦ: πάντα γὰρ 
ζῷα ἀρρενοϑήλεα ὄντα διελύετο ἅμα τῷ ἀνϑρώπῳ καὶ ἐγένε. 
το τὰ μὲν ἀρρενικὰ ἐν μέρει. τὰ δὲ ϑηλυκὰ ὁμοίως. ὃ δὲ ϑεὸς 
εὐθὺς εἶπεν ἁγίῳ λόγῳ. “Αὐξάνεσϑε ἐν αὐξήσει καὶ πληϑή. 
νεσϑε £v πλήϑει πάντα τὰ χτίσματα καὶ δημιουργήματα, xat 
ἀναγνωρισάτω (ὁ) ἔννους ἑαυτὸν ὄντα ἀϑάνατον, xai τὸν 
αἴτιον τοῦ ϑανατου ἔρωτα. καὶ πάντα τὰ ὄντα”. το, τοῦτο 
εἰπόντος, 1] πρόνοια διὰ τῆς εἱμαρμένης xai ἁρμονίας τὰς 
μίξεις ἐποιήσατο. xai τὰς γενέσεις κατέστησε, xal ἐπληθύν. 
01] κατὰ γένος τὰ πάντα καὶ ὁ ἀναγνωρίσας ἑαυτὸν ἐλήλυϑεν 
εἰς τὸ περιούσιον ἀγαϑόν. ὃ δὲ ἀγαπήσας τὸ èx πλάνης ἔρω- 
τος σῶμα. οὗτος μένει ἐν τῷ σκότει πλανώμενος. αἰσϑητῶς 
πάσχων τὰ τοῦ ϑαναάτου.» 2ο. «Τί τοσοῦτον ἁμαρτάνου- 
σιν» ἔφην ἐγώ, «οἱ ἀγνοοῦντες, tva στερηϑῶσι τῆς ἀϑανα- 
σίας:» «Ἔοικας. ὦ οὗτος, τούτων μὴ πεφροντικέναι ov ἤκου- 
σας. οὐχ ἔφην σοι νοεῖν;» «Noo καὶ μιμνήσκομαι, εὐχαριστῶ 
δὲ ἅμα.» «El ἐνόησας, εἰπέ μοι, διὰ τί ἄξιοί eov τοῦ ϑανά- 
του οἱ ἐν τῷ ϑανάτῳ ὄντες:» «Ὅτι προκατάρχεται τοῦ οἱ- 
κείου σώματος τὸ στυγνὸν σκότος, ἐξ οὗ ἢ ὑγρὰ φύσις, ἐξ ἧς 
τὸ σῶμα συνέστηκεν ἐν τῷ αἰσϑητῷ κόσμῳ, ἐξ οὗ ϑάνατος ἀρ- 
δεύεται.» — 21. «Ἐνόησας ὀρθῶς, ὦ οὗτος. κατὰ τί δὲ “ὁ vor] 
σας ἑαυτὸν εἰς αὐτὸν χωρεῖ”, ὅπερ ἔχει ὁ τοῦ ϑεοῦ λόγος» 
(ρημὶ ἐγώ, «Ότι Ex φωτὸς καὶ ζωῆς συνέστηκεν ὃ πατήρ τῶν 
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tutto a maturazione*5, mentre l'etere ha fornito il pneuma alla natu- 
ra, la quale quindi produsse i corpi a immagine di Anthropos. A 
sua volta Anthropos, che era vita e luce, si tramutò in anima e intel- 
letto**, e cioè da vita divenne anima e da luce intelletto. E tutti gli 
esseri del mondo sensibile rimasero in questo stato fino alla fine di 
un periodo (e) fino all'apparire delle prime specie degli esseri vi- 
venti. 18. A questo punto presta bene ascolto all'argomento 
che brami sentire. Una volta completato questo periodo, il legame 
che teneva unite tutte le cose si sciolse per volontà di dio?8. Tutti gli 
animali che fino a quel momento erano androgini furono separati 
contemporaneamente all'uomo, e così divennero da una parte ma- 
schi e dall'altra femmine*”. E subito dio parlò con parola santa: 
“Crescete e moltiplicatevi"?, voi tutti che siete opera della creazio- 
ne. E chi è dotato di intelletto riconosca di essere immortale, si 
renda conto che l'eros è la causa della morte”', e conosca tutti gli 
esseri”. το. Come dio ebbe finito di parlare, la provvidenza”, at- 
traverso il destino e il complesso armonico delle sfere, mise in atto 
gli accoppiamenti e fissò l'ordine delle generazioni: cosi tutti gli es- 
seri si moltiplicarono, specie per specie. Chi poi seppe riconoscere 
sé stesso, pervenne al bene supremo; invece chi ha rivolto il suo 
amore al corpo prodotto dalla deviazione dell'eros", continua a er- 
rare nelle tenebre e a soffrire con tutti i suoi sensi le pene della mor- 
te» 20. «Per essere privati dell'immortalità» io chiesi, «di quale 
grave colpa si sono macchiati gli ignoranti?» «Mi pare che tu non 
abbia prestato attenzione a ciò che hai udito. Non ti avevo detto di 
porvi mente?!» «Ve la sto ponendo, ed ecco, mi torna alla memo- 
ria e te ne sono grato.» «Se dunque hai presenti le mie parole, dim- 
mi" perché meritano la morte quelli che si trovano nella morte?» 
«Perché il corpo individuale trae origine dall'oscura tenebra, da 
cui è derivata la natura umida”, e di questa è composto il corpo nel 
mondo sensibile: qui si abbevera la morte".» 21. «Mio caro, tu 
hai compreso nel modo giusto. Ma per quale ragione “chi ha con- 
templato sé stesso, va verso di lui”, secondo quanto dice la parola 
di dio?» E io risposi: «Perché il padre di tutte le cose, dal quale è 
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ὅλων, ἐξ οὗ γέγονεν ὁ "Avdowirog». «Εὖ φῇς λαλῶν: φῶς καὶ 
ζωή ἐστιν ὁ ϑεὸς xai πατήρ, ἐξ οὗ ἐγένετο ὁ "Ανϑρωπος. ἐὰν 
οὖν μάϑηῃς αὐτὸν ἐκ ζωῆς καὶ φωτὸς ὄντα καὶ ὅτι ἐκ τούτων 
τυγχάνεις, εἰς ζωὴν πάλιν χωρήσεις.» ταῦτα ὁ Ποιμάνδρης 
εἶπεν. CANN ἔτι por εἰπέ, πῶς εἰς ζωὴν χωρήσω ἐγώ» ἔφην, 
«ὦ Νοῦς ἐμός: φησὶ γὰρ ὁ ϑεός: “ὁ ἔννους ἄνϑρωπος ἀναγνῳ. 
ρισάτω ἑαυτόν”. 22. οὗ πάντες γὰρ ἄνϑρωποι νοῦν ἔχου. 
σιν:» «Εὐφήμει, ὦ οὗτος. λαλῶν: παραγίνομαι αὐτὸς ἐγὼ ὁ 
Νοῦς τοῖς ὁσίοις καὶ ἀγαϑοῖς καὶ χαϑαροῖς xai ἐλεήμοσι, 
toic εὐσεβοῦσι, xat ἢ παρουσία µου γίνεται βοήθεια. xai 
εὐϑὺς τὰ πάντα γνωρίζουσι καὶ τὸν πατέρα ἱλάσκονται d- 
γαπητικῶς καὶ εὐχαριστοῦσιν εὐλογοῦντες καὶ ὑμνοῦντες 
τεταγμένως πρὸς αὐτὸν τῇ στοργῇ. καὶ πρὸ τοῦ παραδοῦναι 
τὸ σῶμα ἰδίῳ ϑανάτῳ μυσάττονται τὰς αἰσϑήσεις, εἰδότες 
αὐτῶν τὰ ἐνεργήματα: μᾶλλον δὲ οὐχ ἐάσω αὐτὸς ὁ Νοῦς τὰ 
προσπίπτοντα ἐνεργήματα τοῦ σώματος ἐχτελεσϑῆναι. πυλω- 
ρὸς ὢν ἀποκλείσω τὰς εἰσόδους τῶν κακῶν καὶ αἰσχρῶν 
ἐνεργημάτων, τὰς ἐνϑυμήσεις ἐκκόπτων. 21. τοῖς δὲ ἀνοή- 
τοις καὶ κακοῖς καὶ πονηροῖς καὶ φϑονεροῖς καὶ πλεονέ- 
πταις καὶ φονεῦσι xal ἀσεβέσι πόρρωϑέν εἶμι, τῷ τιμωρῷ 
ἐκχωρήσας δαίμονι, ὅστις τῆν ὀξύτητα τοῦ πυρὸς προσβάλ- 
λων T ϑρώσχει αὐτὸν 1 αἰσθητικῶς καὶ μᾶλλον ἐπὶ τὰς ἀνομί- 
ας αὐτὸν ὁπλίζει, ἵνα τύχῃ πλείονος τιμωρίας, καὶ οὐ παύε- 
ται ἐπ᾽ ὀρέξεις ἁπλέτους τὴν ἐπιϑυμίαν ἔχων, ἀκορέστως 
σχοτομαχῶν, καὶ t τοῦτον t βασανίζει, καὶ ἐπ᾽ αὐτὸν πῦρ ἐπὶ 
τὸ πλεῖον αὐξάνει.» 24. «EU μοι πάντα, ὡς ἐβουλόμην, ἐδί- 
δαξας, ὦ Νοῦς, ἔτι δέ μοι εἰπὲ (περὶ) τῆς ἀνόδου τῆς γινο- 
μένης.» πρὸς ταῦτα ὁ Ποιμάνδρης εἶπε, «Πρῶτον μὲν ἐν τῇ ἀ- 
ναλύσει τοῦ σώματος τοῦ ὑλικοῦ παραδίδως αὐτὸ τὸ σῶμα 
εἰς ἀλλοίωσιν, καὶ τὸ εἶδος ὃ εἶχες ἀφανὲς γίνεται, καὶ τὸ 
ἦδος τῷ δαίμονι ἀνενέργητον παραδίδως, καὶ αἱ αἰσϑήσεις 
τοῦ σώματος εἰς τὰς ἑαυτῶν πηγὰς ἐπανέρχονται, μέρη γυνό- 
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nato Anthropos, e costituito di luce e di vita». «Tu parli bene: colui 
che è dio padre, dal quale è nato Anthropos”*, è luce e vita. Se dun- 
que conosci che esso è costituito di vita e di luce e che anche tuti 
trovi a essere formato di questi elementi, farai ritorno alla vita”?.» 
Questo mi disse Poimandres. «Ma dimmi ancora, mio Nous» chie- 
devo, «come potrò raggiungere la vita, giacché dio dice: "l'uomo 
che è dotato di intelletto riconosca sé stesso "? 22. Tutti gli uo- 
mini non sono forniti di intelletto?» «Mio caro, attento alle tue pa- 
role. Io, il Nous, assisto i santi, i buoni, i puri, i misericordiosi, i pii: 
la mia presenza è il sostegno"!, che permette loro di pervenire subi- 
to alla conoscenza di tutte le cose. Essi poi cercano di ottenere 
l'amorevole favore del padre e gli rendono grazie con lodi e inni, le- 
vati in suo onore con affetto filiale, secondo l'ordine prescritto". E 
prima di consegnare il loro corpo alla morte che gli è propria, essi 
provano ribrezzo per i loro sensi, conoscendone le attività. Anzi, 
io, il Nous, non permetterò che si consumino le attività del corpo, 
che li minacciano. Quale guardiano delle porte, chiuderò gli acces- 
si alle azioni malvagie e vergognose, estirpando le fantasie che pos- 
sono turbarli. 21. Mi tengo invece lontano dagli stolti, dai malva- 
gi, dai corrotti, dagli invidiosi, dagli assassini, dagli empi, facendo 
posto al demone vendicatore**, il quale suscita contro quest'uomo 
l'ardore del fuoco f e lo aggredisce t! così da stimolarne i sensi; 
sempre di piü gli fornisce i mezzi per portare a compimento la sua 
empietà, perché lo colga un castigo più grave. E quest'uomo è in- 
cessantemente spinto dalla sua concupiscenza ad appetiti insazia- 
bili, lottando nelle tenebre senza che nulla possa placarlo. Il demo- 
ne tormenta t quest'uomo 1*5 e alimenta contro di lui la vampa del 
fuoco» 24", «Nous, mi hai proprio insegnato tutto, come io vo- 
levo. Ma dimmi ancora com' che l'anima sale alla sua fonte origi- 
naria.» À questa domanda Poimandres rispose: «In primo luogo, 
quando il corpo materiale si dissolve, tu abbandoni questo stesso 
corpo in balia dell’alterazione*”. La forma che tu avevi scompare, e 
tu abbandoni al demone la tua abituale natura**, priva ormai della 
sua energia. I sensi del corpo fanno ritorno alle loro sorgenti, ne di- 


44 LA RIVELAZIONE SEGRETA DI ERMETE TRISMEGISTO 


μεναι καὶ πάλιν συνανιστάµεναι εἰς τὰς ἐνεργείας. καὶ è 
ϑυμὸς καὶ ἢ ἐπιϑυμία εἰς τὴν ἄλογον φύσιν χωρεῖ. 25. καὶ 
οὕτως ὁρμᾷ λοιπὸν ἄνω (ó ἄνϑρωπος) διὰ τῆς ἁρμονίας, xoi 
τῇ πρώτῃ ζώνη δίδωσι τῆν αὐξητικὴν ἐνέργειαν καὶ τῆν ue. 
τικήν, καὶ τῇ δευτέρᾳ τὴν μηχανὴν τῶν κακῶν, δόλον ἀνενέρ. 
γητον, καὶ τῇ τρίτῃ τῆν ἐπιϑυμητικῆν ἀπάτην ἀνενέργητον, 
καὶ τῇ τετάρτῃ τῆν ἀρχοντικὴν προφανίαν ἀπλεονέχτητον, 
καὶ τῇ πέμπτῃ τὸ ϑράσος τὸ ἀνόσιον καὶ τῆς τόλμης τῆν προ. 
πέτειαν (ἀνενέργητον). καὶ τῇ Extr] τὰς ἀφορμὰς τὰς καχὰς 
τοῦ πλούτου ἀνενεργήτους, καὶ τῇ ἑβδόμῃ ζώνῃ τὸ ève- 
δρεῦον ψεῦδος (ἀνενέργητον). 26. καὶ τότε γυμνωϑεὶς ἀπὸ 
τῶν τῆς ἁρμονίας ἐνεργημάτων γίνεται ἐπὶ τὴν ὀγδοατιχὴν 
φύσιν. τῆν ἰδίαν δύναμιν ἔχων. καὶ ὑμνεῖ σὺν τοῖς οὖσι τὸν 
πατέρα’ συγχαίρουσι δὲ οἱ παρόντες τῇ τούτου παρουσίᾳ, 
καὶ ὁμοιωϑεὶς τοῖς συνοῦσιν ἀκούει καί τινων δυνάμεων ý- 
πὲρ τῆν ὀγδοατικῆν φύσιν φωνῇ τινι ἥδείᾳ ὑμνουσῶν τὸν 
ϑεόν: καὶ τότε τάξει ἀνέρχονται πρὸς τὸν πατέρα, καὶ αὐτοὶ 
εἰς δυνάμεις ξαυτοὺς παραδιδόασι, XAL δυνάμεις γενόμενοι 
ἐν ϑεῷ γίνονται. τοῦτό ἐστι τὸ ἀγαϑὸν τέλος τοῖς γνῶσιν ἐ- 
σχηχκόσι, ϑεωϑῆναι. λοιπόν, τί μέλλεις; οὐχ ὡς πάντα naga- 
λαβών καϑοδηγὸς γίνῃ τοῖς ἀξίοις, ὅπως τὸ γένος τῆς ἀνϑρω- 
πότητος διὰ σοῦ ὑπὸ ϑεοῦ oni». 27. ταῦτα εἰπὼν ὁ 
Ποιμάνδρης ἐμοὶ ἐμίγη ταῖς δυνάμεσιν. ἐγὼ δὲ εὐχαριστή- 
σας xai εὐλογήσας τὸν πατέρα τῶν ὅλων ἀνείϑην ὑπ᾽ αὐτοῦ 
δυναμωϑεὶς καὶ διδαχϑεὶς τοῦ παντὸς τὴν φύσιν καὶ τῆν με- 
γίστην ϑέαν, καὶ ἤργμαι κηρύσσειν τοῖς ἀνϑρώποις τὸ τῆς 
εὐσεβείας xal γνώσεως κάλλος, <Q λαοί, ἄνδρες γηγενεῖς, 
οἱ μέϑῃ καὶ ὕπνῳ ἑαυτοὺς ἐκδεδωκότες καὶ τῇ ἀγνωσίᾳ 
τοῦ δεοῦ, νήψατε, παύσασϑε δὲ χραιπαλῶντες, ϑελγόμενοι 
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vengono elementi e poi risorgono e si ricompongono nelle forze 
cosmiche""; l'animo irascibile e quello concupiscibile? a loro volta 
ritornano alla natura irrazionale. 25°. E cosi (l’uomo), allora, 
inizia la sua ascesa attraverso il complesso armonico delle sfere. E 
nella prima fascia” si libera dell'energia che provoca la crescita 
come il suo contrario; nella seconda degli espedienti della malva- 
gità, astuzie ormai prive di effetto; nella terza della seduzione dei 
desideri, anch'essa ormai senza energia; nella quarta della vanità 
del comando, priva ormai delle sue ambizioni; nella quinta del- 
l'empia audacia e della sconsiderata temerarietà (ormai anch'esse 
senza vigore); nella sesta dei desideri malvagi prodotti dalla ric- 
chezza, venuto meno l’impulso anche in questo caso; alla settima 
fascia, infine, consegna l’insidiosa menzogna (anch'essa ormai sen- 
za vigore). 26)". Allora, ormai denudato degli effetti prodotti dal 
complesso armonico delle sfere, l’uomo perviene alla natura og- 
doadica”, fornito soltanto della sua potenza, e canta inni in onore 
del padre assieme agli altri esseri. La folla dei presenti manifesta 
unita la propria gioia per la sua venuta. Fatto simile a questi suoi 
nuovi compagni, ode potenze situate al di sopra della natura og- 
doadica cantare con voce melodiosa inni in onore di dio”. Allora, 
ordinatamente, tutti questi salgono verso il padre e si consegnano 
alle potenze; dopo di che, divenuti a loro volta potenze, entrano in 
dio. Questo è l'ottimo fine per chi è giunto a possedere la cono- 
scenza: diventare dio. Dunque, che aspetti? Hai ottenuto di cono- 
scere tutto e non vai ad assumere la guida di coloro che ne sono de- 
gni, perché dio salvi il genere umano grazie a te». 27°. Detto 
ciò, Poimandres andò a unirsi alle potenze. E io, dopo aver reso 
grazie e levato lodi al padre di tutte le cose, ricevetti da Poimandres 
il permesso di andarmene, ormai intriso di potenza? e istruito sulla 
natura del tutto e sulla visione suprema. Cominciai allora la mia 
missione tra gli uomini, annunciando loro la bellezza della pietà” e 
della conoscenza: «Popoli, uomini nati dalla terra! che vi siete 
abbandonati all’ubriachezza!”, al sonno e all'ignoranza di dio, fa- 


tevi sobri, ponete fine alle vostre gozzoviglie, voi, che siete accecati 
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ὕπνῳ ἀλόγῳ». 28. Οἱ δὲ ἀκούσαντες παρεγένοντο ὁμοῦν. 
μαδόν. ἐγὼ δέ φημι. «Τί ἑαυτούς, ὦ ἄνδρες γηγενεῖς, εἰς 
ϑάνατον ἐκδεδώκατε, ἔχοντες ἐξουσίαν τῆς ἀϑανασίας 
μεταλαβεῖν; μετανοήσατε, οἱ συνοδεύσαντες τῇ πλάνῃ xoi 
συγκοινωνήσαντες τῇ ἀγνοίᾳ: ἀπαλλάγητε τοῦ σκοτεινοῦ 
φωτός. μεταλάβετε τῆς ἀϑανασίας, καταλείψαντες τῆν qo. 
ράν». 29. καὶ οἱ μὲν αὐτῶν καταφλυαρήσαντες ἀπέστησαν, 
τῇ τοῦ θανάτου ὁδῷ ἑαυτοὺς ἐκδεδωκότες, οἱ δὲ παρεχά. 
λουν διδαχϑῆναι, ξαυτοὺς πρὸ ποδῶν μου ῥίψαντες. ἐγὼ δὲ 
ἀναστήσας αὐτοὺς καϑοδηγὸς ἐγενόμην τοῦ γένους, τοὺς λό. 
γους διδάσκων, πῶς καὶ τίνι τρόπῳ σωϑήσονται, καὶ ἔσπει. 
ρα αὐτοῖς τοὺς τῆς σοφίας λόγους καὶ ἐτράφησαν ἐκ τοῦ ἀμ. 
βροσίου ὕδατος. ὀψίας δὲ γενομένης καὶ τῆς τοῦ ἡλίου αὐγῆς 
ἀρχομένης δύεσϑαι ὅλης, ἐκέλευσα αὐτοῖς εὐχαριστεῖν τῷ 
ϑεῷ καὶ ἀναπληρώσαντες τὴν εὐχαριστίαν ἕκαστος ἐτράπη 
εἰς τὴν ἰδίαν κοίτην. 1ο. ἐγὼ δὲ τῆν εὐεργεσίαν τοῦ Ποι- 
μάνδρου ἀνεγραψάμην εἰς ἐμαυτόν, καὶ πληρωϑεὶς ὧν ἤϑε- 
λον ἐξηυφράνϑην. ἐγένετο γὰρ ὁ τοῦ σώματος ὕπνος τῆς pu 
χῆς νῆψις, καὶ N κάμμυσις τῶν ὀφϑαλμῶν ἀληϑινὴ ὅρασις, 
καὶ ἢ σιωπή µου ἐγκύμων τοῦ ἀγαϑοῦ, καὶ ἢ τοῦ λόγου Exqo- 
oà γεννήματα ἀγαϑῶν. τοῦτο δὲ συνέβη μοι λαβόντι ἀπὸ τοῦ 
νοός μου. τουτέστι τοῦ Ποιμάνδρου, τοῦ τῆς αὐϑεντίας λό- 
yov. ϑεόπνους γενόμενος τῆς ἀληϑείας ἠλδον. διὸ δίδωμι ἐκ 
ψυχῆς καὶ ἰσχύος ὅλης εὐλογίαν τῷ πατρὶ deo. 
31. «ἅγιος ὁ ϑεὸς καὶ πατὴρ τῶν ὅλων. 
ἅγιος ὁ ϑεὸς, οὗ f] βουλὴ τελεῖται ἀπὸ τῶν ἰδίων 
[δυνάμεων. 
ἅγιος ὁ ϑεός, ὃς γνωσϑῆναι βούλεται καὶ γινώσκεται τοῖς 


er * t , ; $0» [ιδίοις. 
ἅγιος EL, ὁ λόγῳ συστησάμενος τὰ ὄντα. 
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da un sonno senza ragione». 28. Ed essi, come udirono le mie 
parole, mi si fecero accanto, spinti tutti dallo stesso sentimento. Io 
allora continuai: «Uomini nati dalla terra, perché vi siete consegna- 
ri alla morte, mentre avete facoltà di partecipare dell'immorta- 
lità?!®® Pentitevi!®?, voi, che avete camminato assieme all'errore e 
che nell'ignoranza avete trovato la vostra compagna. Allontanatevi 
dalla luce delle tenebre'?*, partecipate all'immortalità, abbandona- 
re una volta per tutte la perdizione». 29. Alcuni di essi, che si 
erano ormai lasciati andare lungo la strada della morte e che aveva- 
no ripreso il loro vuoto cicaleccio, si allontanarono. Altri'5 invece 
si gettavano ai miei piedi e mi pregavano d'istruirli. Io allora li feci 
alzare e divenni guida del genere umano, insegnando loro le parole 
divine, come e in che modo si sarebbero salvati. Serninai in loro le 
parole della sapienza ed essi crebbero grazie all'acqua dell'ambro- 
sia' 5. Quando venne la sera e la luce del sole se ne andava dile- 
guando a poco a poco, li invitai a rendere grazie a dio. Quindi, por- 
tato a termine il ringraziamento, ciascuno di essi si avviò al proprio 
giaciglio. 1ο. Io poi scolpii nel mio animo il beneficio di Poiman- 
dres e, ricolmo di ció a cui aspiravo, provai una gioia senza confini. 
Il sonno del corpo era divenuto attenta lucidità dell'anima", lo 
stare con gli occhi chiusi era a sua volta diventato un vero e proprio 
vedere''*: il mio silenzio!” si fece pregno di bene e la divulgazione 
della parola, da parte sua, produsse cose buone e virtuose. E que- 
sto accadde a me, che dal mio Nous, cioè da Poimandres, il Lo- 
gos'!° del dominio assoluto'!!, avevo ottenuto di apprendere. Ed 
ecco, sono venuto, spinto dal divino soffio della verità. Perciò, dal 
profondo dell’anima e con tutte le mie forze, offro a dio padre que- 
sto canto di lode!!?, 
31.«Santo è dio, padre di tutte le cose. 

Santo è dio, la cui volontà tutte le sue potenze eseguono. 

Santo è dio, che vuole essere conosciuto e che si fa conoscere 

[da chi gli appartiene! ”. 
Santo sei tu, che hai creato gli esseri con la parola!!*. 
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ἅγιος εἶ, οὗ πᾶσα φύσις εἰκὼν ἔφυ. 

ἅγιος εἶ, ὃν ἢ φύσις οὐχ ἐμόρφωσεν. 

ἅγιος εἶ. ὁ πάσης δυνάμεως ἰσχυρότερος. 

ἅγιος EL, ὁ πάσης ὑπεροχῆς μείζων. 

ἅγιος εἰ, ὁ κρείττων (πάν)των ἐπαίνων. 

δέξαι λογικὰς ϑυσίας ἁγνὰς ἀπὸ ψυχῆς καὶ καρδίας πρὸς 
σὲ ἀνατεταμένης, ἀνεκλάλητε, ἄρρητε, σιωπῇ φωνούμενε. 
12, αἰτουμένῳ τὸ μῇ σφαλῆναι τῆς γνώσεως τῆς κατ᾽ οὐσίαν 
ἡμῶν ἐπίνευσόν μοι καὶ ἐνδυνάμωσόν µε, καὶ τῆς χάριτος 
ταύτης φωτίσω τοὺς ἐν ἀγνοίᾳ τοῦ γένους. μοῦ ἀδελφούς, 
υἱοὺς δὲ σοῦ. διὸ πιστεύω καὶ μαρτυρῶ: εἰς ζωὴν καὶ φῶς 
χωρῶ. εὐλογητὸς EL, πάτερ. ὁ σὸς ἄνϑρωπος συναγιάζειν σοι 
βούλεται. καϑὼς παρέδωκας αὐτῷ τῆν πᾶσαν ἐξουσίαν.» 
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Santo sei tu, del quale la natura intera è l’immagine. 

Santo sei tu, non formato dalla natura. 

Santo sei tu, che sei più forte di ogni potenza. 

Santo sei tu, che sei al di sopra di tutto ció che eccelle. 

Santo sei tu che superi (ogni)! 5 lode. 

Accogli la pura offerta sacrificale della parola", che viene da 
un'anima e da un cuore protesi verso di te, tu, ineffabile, indicibi- 
le!" tu, il cui nome è pronunziato solo dal silenzio'5. 32. Ti 
prego, fa' che io non sia privato di quel tanto di conoscenza, con- 
cessa entro i limiti del nostro essere, e investimi della potenza! |». 
Allora io porterò la luce! di questa grazia agli uomini che vivono 
nell'ignoranza, miei fratelli, tuoi figli. Io credo'*! e rendo testimo- 
nianza: io avanzo verso la vita e verso la luce. Padre, tu sei bene- 
detto. L'uomo che ti appartiene!’ vuole procedere assieme a te 
nell'opera di santificazione del mondo, secondo che tu gliene hai 
trasmesso ogni potere.» 


TRATTATO II 


Dentro dal ciel de la divina pace 
si gira un corpo ne la cui virtute 
l'esser di tutto suo contento piace, 


Dante, Paradiso II 1124 


Tra CH I el'attuale CH I è stata riconosciuta una mutilazione (Reit- 
zenstein 1904, p. 193). Del trattato perduto è rimasto solo il titolo 
Ἑρμοῦ πρὸς Τὰτ λόγος καθολικός («Discorso universale di Fr- 
mete a Tat»). L'attuale /ogos II B, che lo sostituisce, manca a sua 
volta dell'esordio. Stobeo, che ne riporta i parr. 1-4 (I 18, z: I p. 
157 Wachsmuth) - da Πᾶν (par. 1) a τὸ ἀγέννητον (par. 4 fine) -, 
lo cita come «uno dei discorsi di Ermete ad Asclepio», Ἑρμοῦ ἐκ 
τῶν πρὸς ᾽Ασκληπιόν. 

Questo /ogos, caratterizzato da un denso linguaggio filosofico 
(ved. N. - F., t. I, p. 29) che ne rende difficile la comprensione, 
potrebbe essere intitolato «I connotati di dio» e si propone, nelle 
parole di Ermete ad Asclepio, come una preliminare introduzione 
alla conoscenza della natura di tutte le cose, προγνωσία τις τῆς 
πάντων φύσεως (par. 17). E uno scritto di evidente natura teolo- 
gica, che sembra riprendere e sviluppare alcuni temi già presenti 
nel Porrzzandres, come il movimento cosmico (CH I 5, 10-1) e la 
paternità di dio (CH I 6, 12, 21, 31-2). L'oggetto é peró «dio», 
che emerge nella prima parte del /ogos nel senso fisico di motoree 
nello stesso tempo di contenitore dell'universo, un contenitore 
immensamente grande per poter accogliere il mondo ma la cui 
natura e totalmente altra rispetto a quella dell'oggetto da lui mes- 
so e mantenuto in movimento (par. 1-3). Addirittura questa natu- 
ra si rivela opposta a quella del mondo, «incorporea», tale per cui 
il contenitore o è divino o coincide con dio stesso (par. 4). Se il 
luogo (ὁ τόπος), in quanto incorporeo (ἀσώματος), é divino 
(ϑεῖος) gode della natura dell'essenza (οὐσιώδης), se invece è dio 
è privo dell'essenza (ἀνουσίαστος). È un dio questo, primo intel- 
ligibile per noi, che tuttavia non è intelligibile per sé stesso, per 
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ché non diverso dall'oggetto del suo pensiero (οὐ γὰρ ἄλλο τι dv 
τοῦ νοουμένου ὑφ᾽ ἑαυτοῦ νοεῖται), e che dunque pensa sé stes- 
so (par. 5). Questo dio, che per noi é «qualcosa d'altro», ἡμῖν δὲ 
ἄλλο τί ἐστι (par. 6; cfr. Introduzione, pp. LXIV-LXVI), che può 
apparire come una sorta di «spazio motore», non mosso ma situa- 
to nell'immobilità, ἐν ἑστῶτι, non è propriamente un luogo (tò- 
noc) ma una energia che tutto contiene e tutto comprende (ἐνέρ- 
γεια χωρητική), anche dal punto di vista intellettivo. In questo 
spazio il movimento prodotto dal motore immobile, che é dio, de- 
termina i diversi movimenti cosmici, compresa l'immobilità delle 
stelle fisse, immobilità solo apparentemente paradossale, perché 
generata da un moto orientato in senso contrario rispetto a quello 
dello stesso motore (parr. 6-7). 

Il movimento del cosmo, in ogni caso, come quello di ogni es- 
sere animato, non ὁ prodotto da una spinta esterna, bensi da un 
qualcosa che agisce dall'interno verso l'esterno, un qualcosa costi- 
tuito dagli intelligibili (τὰ νοητά), siano l'anima o il pneuma o 
qualcos'altro di incorporeo (ἤτοι ψυχῆς ἢ πνεύματος, ἢ ἄλλου τι- 
νὸς ἀσωμάτου). In questo orizzonte l'anima deve sostenere una 
fatica doppia, dovendo muovere sé stessa e il corpo entro cui é 
racchiusa (parr. 8-9). Escluso che questo movimento avvenga nel 
vuoto cosi come escluso che l'essere sia vuoto, e del pari afferma- 
to che non vi é alcunché che sia vuoto, perché comunque pieno 
d'aria, e se lo è dell'aria lo è pure dei quattro elementi (parr. 10- 
1), alla fine lo spazio (τόπος) in cui ha luogo il movimento del tut- 
to (ἐν ᾧ κινεῖται τὸ πᾶν) si rivela essere incorporeo (ἀσώματος), 
e questo non e altro che dio (par. 12). 


O luce eterna che sola in te sidi, 
sola t'intendi, e da te intelletta 
e intendente te ami e arridi! 


Dante, Paradiso XXXIII 124-6 


Prende avvio da qui la seconda parte del trattato dedicata a 
una speculazione sulle caratteristiche e sulla natura di dio, ma so- 
prattutto sulla sua identità, a cominciare dalla domanda «che cosa 
è dio?» (6 οὖν ϑεὸς τί ἐστιν’), un dio che non è né puó essere 
nessuna delle cose che esistono, ma che nondimeno ne é la causa, 
€ che cosi, in quanto ragione dell'essere, non concede spazio al 


$2 LA RIVELAZIONE SEGRETA DI ERMETE TRISMEGISTO 


non-essere (τὸ μὴ ὄν, par. 13), che non è né l’intelletto (νοῦς), né 
il pneuma (πνεῦμα), né la luce (qc), ma ne è la causa (par. 14; 
ved. del pari CH III e di questo soprattutto la conclusione del 
par. 4, dove si ha una definizione del divino, τὸ ϑεῖον). Due nomi 
competono a dio e con questi deve essere onorato, quello di Bene 
e di Padre, tema che sarà ripreso in CH X 1-2. In primo luogo dio 
è il bene assoluto e il bene coincide con lui. Se poi tutti gli altri dèi 
immortali si onorano con il titolo di dio, dio è però il bene non 
per denominazione onorifica ma per natura (ὁ δὲ ϑεὸς τὸ ἀγα- 
9óv, οὐ κατὰ τιμήν. ἀλλὰ κατὰ φύσιν); una sola è la natura di 
dio, il bene, dio è il bene e il bene è dio (ὁ οὖν ϑεὸς (τὸ) ἀγαδόν, 
καὶ τὸ ἀγαϑὸν ó θεός, parr. 15-6). L'altro nome di dio è quello di 
padre, ché è l’artefice di tutte le cose; creare, τὸ ποιεῖν, è proprio 
del padre. In questa prospettiva anche il generare figli, παιδο- 
ποιῖα — in forte contrapposizione con CH I --, appare come l'azio- 
ne più rilevante e più pia (μεγίστη ... σπουδὴ xai εὐσεβεστάτη) 
per le persone sagge nel corso della loro vita (&v τῷ βίῳ). Morire 
senza figli, pertanto, si rivela come una grave sciagura: l'uomo che 
muore senza figli finisce preda dei demoni ed è costretto a entrare 
in corpi che non sono né di uomo né di donna (par. 17). [P.S.] 


IIA 
Ἑρμοῦ πρὸς Τὰτ λόγος καϑολικός 


ΠΒ 
[Intercidit titulus] 


1. «Πᾶν τὸ κινούμενον. ὦ ᾽Ασκληπιέ, οὐκ ἔν τινι κινεῖται xai 
ὑπό τινος.» «Μάλιστα.» «Οὐκ ἀνάγκη δὲ μεῖζον εἶναι ἐν ᾧ 
κινεῖται τὸ χινούμενον;» «᾿Ανάγκη.» «Ἰσχυρότερον ἄρα τὸ 
κινοῦν τοῦ κινουμένου:» «Ἰσχυρότερον γάρ.» «Ἐναντίαν δὲ 
ἔχειν φύσιν ἀνάγκη τὸ ἐν ᾧ κινεῖται τῇ τοῦ κινουμένου;» 
«Καὶ πάνυ.» 2. «Μέγας οὖν οὗτος (ὁ) κόσμος, οὗ μεῖζον 
οὐκ ἔστι σῶμα:» «Ὡμολόγηται.» «Καὶ στιβαρός; πεπλήρωται 
γὰρ ἄλλων σωμάτων μεγάλων πολλῶν, μᾶλλον δὲ πάντων ὅσα 
ἐστὶ σώματα.» «Οὕτως ἔχει.» «Σῶμα δὲ ὁ κόσµος;» «Σῶμα.» 
«Καὶ κινούμενον»; 1. «Μάλιστα.» «Πηλίκον οὖν δεῖ τὸν 
τόπον εἶναι ἐν ᾧ κινεῖται καὶ ποταπὸν τὴν φύσιν; οὐ πολὺ 
μείζονα. ἵνα δυνηϑῇ δέξασϑαι τῆς φορᾶς τῆν συνέχειαν καὶ 
μὴ ϑλιβόμενον τὸ κινούμενον ὑπὸ τῆς στενότητος ἐπίσχῃ τὴν 
κίνησιν:» «Παμμέγεϑές τι χρῆμα, ὦ Τρισμέγιστε.» 4. «Πο- 
ταπῆς δὲ φύσεως; τῆς ἐναντίας ἄρα, ὦ ᾿Ασκληπιέ; σώματι δὲ 
ἐναντία φύσις τὸ ἀσώματον.» «Ὡμολόγηται.» «Ασώματος 
οὖν ὁ τόπος, τὸ δὲ ἀσώματον ἢ ϑεῖόν ἐστιν ἢ ὁ ϑεός. τὸ δὲ 
ϑεῖον λέγω νῦν, οὐ τὸ γεννητόν, ἀλλὰ τὸ ἀγέννητον. τ. ἐὰν 
μὲν οὖν ἢ ϑεῖον, οὐσιῶδές ἐστιν: ἐὰν δὲ 1] δεός, καὶ ἀνουσία- 
στον γίνεται. ἄλλως δὲ νοητόν, οὕτως: νοητὸς γὰρ πρῶτος ὁ 
ϑεός ἐστιν ἡμῖν, οὐχ ἑαυτῷ: τὸ γὰρ νοητὸν τῷ νοοῦντι aiot- 


ΠΑ 


Discorso universale di Ermete a Tat 


IIB 
[Titolo perduto] 


1. «Tutto ciò che si muove!, o Ásclepio, non viene forse mosso 
dentro qualcosa e per opera di qualcosa?» «Certamente.» «E non 
ὃ necessario che sia di dimensioni maggiori la cosa nella quale ció 
che si muove subisce il movimento?» «Si, è necessario.» «Dunque 
il motore è più potente di ciò che viene mosso?» «È più potente, 
si» «E necessariamente ciò in cui avviene il movimento ha una 
natura contraria rispetto a quella di ciò che viene mosso.» «Pro- 
prio così.» 2. «Allora è grande questo cosmo, e non esiste un 
corpo più grande di esso.» «Sono d'accordo.» «Ed è poderoso: è 
ricolmo infatti di molti altri grandi corpi, anzi di tutti quanti i cor- 
pi.» «È così.» «Ma il cosmo è un corpo?» «Sì, è un corpo?» «E si 
muove?» 1. «Certamente.» «E di quale grandezza dev'essere, 
dunque, il luogo in cui viene mosso? E di che natura? Non deve 
forse essere molto piü grande, per riuscire ad accogliere la conti- 
nuità del movimento e in modo che ció che si muove non arresti il 
suo moto, oppresso dall'angustia di spazio?» «E qualcosa di im- 
menso, o Trismegisto.» 4. «E di che natura? Certamente di 
natura contraria, o Asclepio: e la natura contraria a un corpo è 
l'incorporeo?.» «Sono d'accordo.» «Quindi questo luogo è incor- 
poreo, e ciò che è incorporeo o è divino o è dio*. Ora io definisco 
divino non ciò che è generato, ma l'ingenerato. 5. Se dunque è 
divino, è dotato di essenza; se invece è dio, allora risulta anche 
privo di essenza”. Inoltre è intelligibile, in questo senso: dio è il 
primo intelligibile? per noi, ma non per sé stesso, giacché ciò che è 
intelligibile è soggetto alla percezione di chi lo pensa, e dio quindi 
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σει ὑποπίπτει: ὁ ϑεὸς οὐκοῦν οὐχ ἑαυτῷ νοητός: οὐ γὰρ ἄλλο 
τι ὢν τοῦ νοουμένου ὑφ᾽ ξαυτοῦ νοεῖται: 6. ἡμῖν δὲ ἄλλοτί 
ἐστι: διὰ τοῦτο ἡμῖν νοεῖται. εἰ δὲ νοητὸς ὁ τόπος, οὐχ ὡς 
ϑεός. ἀλλ᾽ ὡς τόπος. εἰ δὲ χαὶ ὡς ϑεός, οὐχ ὡς τόπος, ἀλλ᾽ ὡς 
ἐνέργεια χωρητική. πᾶν δὲ τὸ κινούμενον οὐχ ἐν χινουμένῳ 
κινεῖται ἀλλ᾽ ἐν ἑστῶτι: καὶ τὸ κινοῦν δὲ ἕστηκεν. ἀδύνατον 
συγκινεῖσϑαι.» «Πῶς οὖν, ὦ Τρισμέγιστε. τὰ ἐνϑάδε συγκι. 
νεῖται τοῖς κινοῦσιν: τὰς γὰρ σφαίρας ἔφης τὰς πλανωμένας 
κινεῖσθαι ὑπὸ τῆς ἀπλανοῦς σφαίρας.» «Οὐκ ἔστιν αὕτη, ὁ 
᾿Ασκληπιέ. συγκίνησις ἀλλ᾽ ἀντικίνησις' οὐ γὰρ ὁμοίως x- 
νοῦνται. ἀλλ᾽ ἐναντίαι ἀλλήλαις: ἡ δὲ ἐναντίωσις τὴν åy- 
τέρεισιν τῆς κινήσεως ἑστῶσαν ἔχει: 7. T] γὰρ ἀντιτυπία 
στάσις φορᾶς. αἱ οὖν πλανώμεναι σφαῖραι ἐναντίως κινού. 
μεναι τῇ ἁπλανεῖ t ὑπ᾽ ἀλλήλων τῇ ἐναντίᾳ ὑπαντήσει περὶ 
τὴν ἐναντιότητα αὐτὴν ὑπὸ τῆς ἑστώσης κινοῦνται T. καὶ 
ἄλλως ἔχειν ἀδύνατον. τὰς γὰρ ἄρκτους ταύτας ἃς ὁρᾷς μήτε 
δυνούσας μήτε ἀνατελλούσας. περὶ δὲ τὸ αὐτὸ στρεφομένας, 
ἢ οἴει κινεῖσθαι ἢ ἑστάναι:» «Κινεῖσϑαι, ὦ Τρισμέγιστε.» 
«Κίνησιν ποίαν. ὦ ᾿Ασχληπιέ:» «Τὴν περὶ τὰ αὐτὰ ἀνα- 
στρεφομένην.» «Ἡ δὲ περιφορὰ τὸ αὐτὸ xai ἡ περὶ τὸ αὐτὸ 
κίνησις ὑπὸ στάσεως χατεχομένη. τὸ γὰρ περὶ αὐτὸ χωλύει 
τὸ ὑπὲρ αὐτὸ T κωλυόμενον δὲ τοὺς τὸ ὑπὲρ αὐτό, εἰ ἔστη εἰς 
τὸ περὶ αὐτό T, οὕτω καὶ ἢ ἐναντία φορὰ ἕστηκεν ἑδραία, U- 
πὸ τῆς ἐναντιότητος στηριζομένη. 8. παράδειγμα δέ σοι ἐ- 
πίγειον τοῖς ὀφϑαλμοῖς ὑποπῖπτον φράσω: τὰ ἐπίχηρα ζῷα, 
οἷον τὸν ἄνϑρωπον λέγω, ϑεώρει νηχόμενον: φερομένου γὰρ 
τοῦ ὕδατος, ἢ ἀντιτυπία τῶν ποδῶν καὶ τῶν χειρῶν στάσις yi- 
νεται τῷ ἀνϑρώπῳ, τοῦ μὴ συγκατενεχϑῆναι τῷ ὕδατι.» «Σα- 
pès τὸ παράδειγµα, ὦ Τρισμέγιστε.» «Πᾶσα οὖν χίνησις ἐν 
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non e intelligibile a sé stesso. Non essendo infatti altro dall'ogget- 
to del pensiero, pensa sé stesso". 6. Per noi peró dio é qualcosa 
d'altro*, ed è per questo che per noi è oggetto di pensiero. Se tale 
luogo è intelligibile, non è intelligibile come dio, bensì come luo- 
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go; se lo è anche come dio", non è intelligibile come luogo 
come energia!! che comprende ogni cosa. Tutto ciò che si muove 
non si muove in qualcosa che subisce un movimento, ma in qual- 
cosa di fisso!?: e anche il motore sta fermo, incapace di muoversi 
insieme a ciò che muove.» «Ma allora, Trismegisto, com'è che le 
cose di quaggiù si muovono insieme a ciò che le muove? Dicevi 
appunto che le sfere dei pianeti vengono mosse dalla sfera delle 
stelle fisse.» «Non si tratta, o Asclepio, di un movimento concor- 
de, ma di un movimento contrario: non si muovono nella stessa 
maniera, ma una in modo opposto all’altra, e questa opposizione 
mantiene ferma la spinta del movimento. 7. L'opposizione è in- 
fatti interruzione di movimento. Le sfere dei pianeti, dunque, 
messe in moto in senso contrario da quella delle stelle fisse'*, + dal 
reciproco opposto incontro intorno al punto di opposizione ven- 
gono messe in movimento da una sfera immobile!" t. È impossibi- 
le che sia altrimenti: e queste stelle dell'Orsa che non vedi né tra- 
montare né sorgere, ma ruotare attorno allo stesso punto", credi 
che si muovano o che siano ferme?» «Che si muovano, o Trisme- 
gisto.» «E di che genere di movimento, o Asclepio?» «Un movi- 
mento di rotazione attorno a un centro.» «E il movimento circola- 
re non è altro che un moto intorno a un centro bloccato dalla 
stasi: il movimento intorno a un centro impedisce il movimento al 
di là di esso t ...'*t, così anche il movimento di opposizione è sta- 
bilmente fermo, trattenuto dall'opposizione. 8. E ti esporró un 
esempio che abbiamo sotto gli occhi qui sulla terra. Gli esseri 
mortali — come l'uomo, intendo --, considerali mentre nuotano: 
quando l'acqua viene trascinata dalla corrente la resistenza dei 
piedi e delle mani risulta coincidere per l'uomo con l'immobilità, 
in modo che non viene trascinato via insieme all'acqua.» «Il tuo 
esempio ὲ chiaro, o Trismegisto.» «Dunque ogni movimento vie- 
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στάσει καὶ ὑπὸ στάσεως κινεῖται. ἢ οὖν κίνησις τοῦ κόσμου 
καὶ παντὸς δὲ ζῴου ὑλικοῦ οὐχ ὑπὸ τῶν κατ᾽ ἐκτὸς τοῦ σώμα. 
τος συμβαίνει γίνεσϑαι, ἀλλ᾽ ὑπὸ τῶν ἐντὸς εἰς τὸ κατ’ ἐκτός, 
τῶν νοητῶν, ἤτοι ψυχῆς ἢ πνεύματος, ἢ ἄλλου τινὸς ἀσωμά. 
του. σῶμα γὰρ σῶμα ἔμψυχον ov κινεῖ, ἀλλ᾽ οὐδὲ τὸ σύνολον 
σῶμα, κἂν ᾗ ἄψυχον.» ο. «Πῶς τοῦτο λέγεις, ὦ Τρισμέγι- 
στε; τὰ οὖν ξύλα χαὶ τοὺς λίϑους καὶ τὰ ἄλλα πάντα ἄψυχα, 
οὐ σώματά ἐστι τὰ κινοῦντα:» «Οὐδαμῶς, ὦ ᾿Ασκληπιέ: τὸ 
γὰρ ἔνδον τοῦ σώματος τοῦ κινοῦντος τὸ ἄψυχον, οὐ σῶμα 
ἐκεῖνό ἐστι τὸ ἀμφότερα κινοῦν, καὶ τὸ τοῦ βαστάζοντος καὶ 
τὸ τοῦ βασταζομένου: διόπερ ἄψυχον οὐχ ἄψυχον κινήσει. 
ὁρᾷς οὖν καταβαρουμένην τὴν ψυχήν. ὅταν μόνη δύο σώματα 
φέρῃ. xai ὅτι μὲν ἔν τινι κινεῖται τὰ χινούμενα καὶ ὑπό τι- 
νος, δῆλον.» το, «Ἐν κενῷ δὲ δεῖ κινεῖσθαι τὰ κινούμενα, 
ὦ Τρισμέγιστε;» «Εὐφήμει, ὦ᾿Ασχληπιέ. οὐδὲ Ëv τῶν ὄντων 
ἐστι κενὸν τῷ τῆς ὑπάρξεως λόγω: τὸ δὲ Öv οὐχ ἂν ἠδύνατο 
εἶναι ὄν, εἰ μὴ μεστὸν τῆς ὑπάρξεως ἦν: τὸ γὰρ ὑπάρχον xe- 
νὸν οὐδέποτε γενέσθαι δύναται.» «Οὐχ ἔστιν οὖν κενά τινα, 
ὦ Τρισμέγιστε, οἷον κάδος καὶ κέραμος καὶ ληνὸς καὶ τὰ 
ἄλλα τὰ παραπλήσια;» «Φεῦ τῆς πολλῆς πλάνης, (ὦ) ᾿Ασχλη- 
πιέ. τὰ μᾶλλον πληρέστατα xat µεστότατα ὄντα, ταῦτα ἡγῇ 
κενὰ εἶναι» τι. «Πῶς λέγεις, ὦ Τρισμέγιστε’» «Οὐ σῶμά 
ἐστιν ὃ ἀήρ;» «Σῶμα.» «Τοῦτο δὲ τὸ σῶμα οὐ διὰ πάντων 
διήχει τῶν ὄντων, καὶ πάντα διῆχον πληροῖ; σῶμα δὲ οὐκ Ex 
τῶν τεσσάρων χεκραμένον συνέστηκε: μεστὰ οὖν ἐστι πάντα, 
ἃ σὺ φῇς κενά, τοῦ ἀέρος: εἰ δὲ τοῦ ἀέρος, καὶ τῶν τεσσάρων 
σωμάτων, καὶ συμβαίνει ὁ ἐναντίος λόγος ἐκφαίνεσϑαι, ὅτι 
ἃ σὺ φῇς LEOTA, ταῦτα πάντα XEVA ἐστι τοῦ ἀέρος, ἐχείνων 
ὑπ᾽ ἄλλων σωμάτων στενοχωρουµένων XAL UÙ ἐχόντων τόπον 
δέξασϑαι τὸν ἀέρα. ταῦτα οὖν ἃ σὺ φῇς εἶναι κενά, κοῖλα 
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ne generato nell'immobilità e dall'immobilità". Il movimento del 
cosmo e di ogni essere vivente costituito da materia risulta deriva- 
re non da qualcosa di esterno al corpo, ma da qualcosa di interno 
che agisce verso l'esterno, dagli intelligibili, siano l'anima o il 
pneuma, o qualcosa d'altro di incorporeo: un corpo non muove 
un corpo animato, anzi in generale non muove un altro corpo, 
nemmeno se è inanimato.» 9. «Come puoi affermare questo, o 
Trismegisto? Non sono forse i corpi a muovere il legno, le pietre e 
tutti gli altri esseri inanimati?» «Proprio per niente, Asclepio, per- 
ché a muovere entrambi — il corpo di ciò che sposta e il corpo di 
ciò che viene spostato — è qualcosa che sta dentro al corpo motore 
dell'essere inanimato, e non il corpo stesso. Perciò un essere ina- 
nimato non sarà in grado di muovere un altro essere inanimato. 
Vedi quindi che l’anima è gravata da un peso enorme, quando da 
sola deve portare due corpi. Ed è chiaro dunque che ciò che si 
muove viene mosso in qualcosa e da qualcosa.» το. «E ciò che 
si muove deve subire un movimento nel vuoto, o Trismegisto?» 
«Attento!", Asclepio, cerca di esprimerti correttamente: nessuno 
degli esseri esistenti è vuoto in relazione alla sua reale esistenza; 
l'ente non potrebbe essere un ente, se non fosse colmo di esisten- 
za reale, dal momento che ciò che realmente esiste non potrà mai 
essere vuoto.» «Ma Trismegisto, non esistono forse dei corpi 
vuoti, come una brocca, un vaso, una tinozza e altri oggetti simili 
a questi?» «Ah no, che grosso errore, Asclepio! Reputi vuo- 
te proprio le cose che invece sono in maggior misura piene e ricol- 
me.» 11. «Cosa dici, Trismegisto?» «Non è un corpo, l'aria?» 
«Sì, è un corpo.» «E questo corpo non si diffonde forse attraverso 
tutti gli esseri esistenti, e non li pervade tutti riempiendoli? E un 
corpo non consiste in una mescolanza dei quattro elementi? Dun- 
que gli enti che tu dici vuoti, sono tutti colmi d’aria. Se sono col- 
mi d'aria, lo sono anche dei quattro elementi, e si chiarisce così 
anche il discorso contrario: che quegli enti che tu dici pieni sono 
tutti privi d'aria, essendo schiacciati dalla compressione di altri 
corpi e non avendo spazio per offrire ricetto all'aria. Perciò i cor- 
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δεῖ ὀνομάζειν. οὐ xeva: ὑπάρξει γὰρ μεστά ἐστιν ἀέρος καὶ 
πνεύματος.» τα. «Αναντίρρητος ὁ λόγος, ὦ Τρισμέγιστε. 
τὸν οὖν τόπον τὸν ἐν ᾧ κινεῖται τὸ πᾶν, τί εἴπομεν;» «Aog. 
µατον, ὦ᾿Ασκληπιέ.» «Τὸ οὖν ἀσώματον τί ἐστι;» «Νοῦς ὅλος 
ἐξ ὅλου ἑαυτὸν ἐμπεριέχων. ἐλεύϑερος σώματος παντός, d. 
πλανής, ἀπαϑής. ἀναφής, αὐτὸς ἐν ἑαυτῷ ἑστώς, χωρητικὸς 
τῶν πάντων καὶ σωτήριος τῶν ὄντων, οὗ ὥσπερ ἀκτῖνές εἶσι 
τὸ ἀγαϑόν. ἢ ἀλήδεια, τὸ ἀρχέτυπον πνεύματος, τὸ ἀρχέτυ. 
πον ψυχῆς.» «Ὁ οὖν ϑεὸς τί ἐστιν» «Ὁ μηδὲ ἓν τούτων 
ὑπάρχων. Qv δὲ καὶ τοῦ εἶναι τούτοις αἴτιος καὶ πᾶσι καὶ evi 
ἑκάστῳ τῶν ὄντων πάντων. 13. οὐδὲ γὰρ οὐδὲν ὑπέλειπε 
πλέον τὸ μὴ ὄν. πάντα δέ ἐστι τὰ ἐκ τῶν ὄντων γινόμενα οὐκ 
£X τῶν μὴ ὄντων: τὰ γὰρ μὴ ὄντα ov φύσιν ἔχει τοῦ δύνασϑαι 
γενέσϑαι ἀλλὰ τοῦ μὴ δύνασϑαί τι [τὸ] γενέσϑαι καὶ πάλιν 
τὰ ὄντα οὐ φύσιν ἔχει τοῦ μηδέποτε εἶναι.» — 14. T «τί οὖν 
φὴς τοῦ μὴ εἶναί ποτε;» t «ὃ οὖν ϑεὸς οὐ νοῦς ἐστιν, αἴτιος 
δὲ τοῦ (νοῦν) εἶναι. οὐδὲ πνεῦμα, αἴτιος δὲ τοῦ εἶναι πνεῦ- 
μα. οὐδὲ φῶς, αἴτιος δὲ τοῦ φῶς εἶναι. ὅϑεν τὸν ϑεὸν δυσὶ 
ταύταις ταῖς προσηγορίαις σέβεσϑαι δεῖ, ταῖς μόνῳ αὐτῷ 
προσῳχειωμέναις καὶ ἄλλῳ οὐδενί. οὔτε γὰρ τῶν ἄλλων λε- 
γομένων ϑεῶν οὔτε ἀνϑρώπων οὔτε δαιμόνων τις δύναται 
κἂν κατὰ ποσονοῦν ἀγαϑὸς εἶναι ἢ μόνος ὁ θεός. καὶ τοῦτό 
ἐστι μόνον καὶ οὐδὲν ἄλλο. τὰ δὲ ἄλλα πάντα ἀχώρητά ἐστι 
τῆς τοῦ ἀγαϑοῦ φύσεως: σῶμα γάρ εἶσι καὶ ψυχή, τόπον οὐχ 
ἔχοντα χωρῆσαι δυνάμενον τὸ ἀγαϑόν. 15. τοσοῦτον γάρ 
ἐστι τοῦ ἀγαϑοῦ τὸ μέγεϑος ὅσον ἐστὶν ὕπαρξις πάντων 
τῶν ὄντων, καὶ σωμάτων καὶ ἀσωμάτων, καὶ αἰσθητῶν καὶ 
νοητῶν. τοῦτό ἐστι τὸ ἀγαϑόν, τοῦτό ἐστιν ὁ θεός. μὴ οὖν 
εἴπῃς ἄλλο τι ἀγαϑόν, ἐπεὶ ἀσεβεῖς, ἢ ἄλλο τί ποτε τὸν ϑεὸν 
ἢ μόνον τὸ ἀγαϑόν, ἐπεὶ πάλιν ἀσεβεῖς. τ6.λόγῳ μὲν οὖν ὗ- 
πὸ πάντων λέγεται τὸ ἀγαϑόν, οὐ νοεῖται δὲ τί ποτέ ἐστιν Ù- 
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pi che tu definisci vuoti bisogna chiamarli cavi, non vuoti: in virtù 
della loro stessa esistenza sono infatti pieni di aria e di pneu- 
πα», 12. «È un discorso che non si può contraddire, o Tri- 
smegisto. Ma lo spazio nel quale ha luogo il movimento del tutto, 
come lo chiamiamo?» «Un incorporeo?', ο Asclepio.» «E che 
cos'è l'incorporeo?» «Intelletto che nella sua interezza compren- 
de interamente sé stesso”, libero da ogni corpo? e da ogni vagare, 
imperturbabile, intangibile, fisso nella sua stabilità?*, che tutto ac- 
coglie e che preserva ciò che esiste: di esso sono come raggi? il 
bene, la verità, l'archetipo del pneuma?*, l'archetipo dell'anima.» 
«Dunque dio che cos'è?» «È colui che non è nessuno di questi, 
ma che è anche il principio del loro essere, e dell’essere di tutti e 
di ciascuno degli esseri viventi. 13. In effetti non ha assoluta- 
mente lasciato spazio alcuno al non-essere, ed esiste tutto quanto 
trae origine da ciò che è, non da ciò che non è. Le cose che non 
sono non hanno natura tale da poter esistere, ma tale da non po- 
ter esistere, e viceversa le cose che sono non hanno la natura di 
non essere mai.» 14. t «Perché dici “di non essere”???» t 
«Dunque dio non è intelletto?*, ma è la causa dell'essere dell'(in- 
telletto); né pneuma, ma è la causa del suo essere; né luce, ma è 
causa dell’essere della luce. Ne consegue che dio deve essere ve- 
nerato con questi due nomi”, che sono conferiti a lui e a nessun 
altro. Giacché tra gli altri che vengono chiamati dèi®, tra gli uo- 
mini o tra i demoni, nessuno può, per quanto sia grande, essere 
buono, eccetto dio solo*'. Ed è questo e nient'altro: gli altri esseri 
non sono in grado di contenere la natura del bene. Perché sono 
corpo e anima, e non hanno uno spazio capace di contenere il be- 
ne^. 15. La grandezza del bene, infatti, è tanto vasta quanto 
l'esistenza di tutte le cose che sono, dei corpi e degli enti incorpo- 
rei, dei percettibili e degli intelligibili. Questo è il bene”, questo è 
dio. Perciò non chiamare qualcos'altro “bene”, perché commette- 
resti empietà, e non definire mai dio in altro modo se non solo “il 
bene", perché di nuovo commetteresti empietà. 16. Α parole il 
bene viene da tutti menzionato, ma non tutti? comprendono che 
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πὸ πάντων. διὰ τοῦτο οὐδὲ ὁ ϑεὸς νοεῖται ὑπὸ πάντων, ἀλλ' 
ἀγνοίᾳ καὶ τοὺς ϑεοὺς καί τινας τῶν ἀνϑρώπων ἀγαϑοὺς ὁ. 
νομάζουσι, μηδέποτε δυναμένους μήτε εἶναι μήτε γενέσθαι: 
ἀναλλοτριώτατον γάρ ἐστι τοῦ δεοῦ καὶ ἀχώριστον, ὡς aÙ- 
τὸς ὁ ϑεὸς ὄν. ϑεοὶ μὲν οὖν οἱ ἄλλοι πάντες ἀϑάνατοι τετιμη. 
μένοι τῇ τοῦ ϑεοῦ προσηγορίᾳ᾽ ὁ δὲ δεὸς τὸ ἀγαϑόν, οὐ κατὰ 
τιμήν. ἀλλὰ κατὰ φύσιν: μία γὰρ ἢ φύσις τοῦ ϑεοῦ, τὸ ἀγα. 
ϑόν, καὶ ëv γένος ἀμφοτέρων, ἐξ οὗ τὰ γένη πάντα. ὁ γὰρ d- 
γαϑὸς ἅπαντά ἐστι διδοὺς καὶ μηδὲν λαμβάνων. ὁ οὖν ϑεὸς 
πάντα δίδωσι καὶ οὐδὲν λαμβάνει: ὁ οὖν ϑεὸς (τὸ) ἀγαϑόν, 
καὶ τὸ ἀγαθὸν ὁ δεός. τ7. N δὲ ἑτέρα προσηγορία ἐστὶν ἡ 
τοῦ πατρός, πάλιν διὰ τὸ ποιητικὸν πάντων’ πατρὸς γὰρ τὸ 
ποιεῖν. διὸ καὶ μεγίστη ἐν τῷ βίῳ σπουδὴ καὶ εὐσεβεστάτη 
τοῖς εὖ φρονοῦσίν ἐστιν ἡ παιδοποιῖα, καὶ μέγιστον ἀτύχη- 
ua xai ἀσέβημά ἐστιν ἄτεκνόν τινα ἐξ ἀνϑρώπων ἀπαλλαγῆ- 
ναι, καὶ δίκην οὗτος δίδωσι μετὰ ϑάνατον τοῖς δαίμοσιν. ἡ 
δὲ τιμωρία ἐστὶν ἥδε, τῆν τοῦ ἀτέχνου ψυχῆν εἰς σῶμα xata- 
δικασϑῆναι μήτε ἀνδρὸς μήτε γυναιχὸς φύσιν ἔχοντος, ὅπερ 
ἐστὶ κατηραμένον ὑπὸ τοῦ Ἡλίου. τοιγαροῦν, ὦ ᾿Ασκληπιέ, 
μηδενι ὄντι ἀτέχνῳ συνησϑῇς: τοὐναντίον δὲ ἐλέησον τὴν 
συμφοράν, ἐπιστάμενος οἷα αὐτὸν μένει τιμωρία. τοσαῦτα 
καὶ τοιαῦτα λελέχϑω, ὦ ᾿Ασκληπιέ, προγνωσία τις τῆς πάν- 
των φύσεως.» 
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cosa sia. Nemmeno dio, di conseguenza, viene da tutti compreso, 
ma per ignoranza vengono definiti buoni gli dèi e alcuni uomini”, 
che pure non sono in grado né di esserlo né di diventarlo mai. Il 
bene è qualcosa di assolutamente non estraneo a dio, ed è da esso 
inseparato, poiché è dio stesso? Tutti gli altri dèi immortali sono 
onorati con il nome di dio: dio però è il bene non per l’attestato 
d'onore che gli si tributa, ma per natura. Una sola, infatti, è la na- 
tura di dio, il bene, e unica la specie di entrambi, dalla quale di- 
scendono tutte le specie; perché è buono chi tutto dà e nulla rice- 
ve, e dio tutto dà e nulla riceve": dunque dio è il bene, e il bene è 
dio. 17. L'altro nome è il nome di padre", stavolta per il fatto 
che dio è l'artefice creatore di tutto: è infatti proprio di un padre 
l'atto del creare”. Ed è per questo che dalle persone sagge l'impe- 
gno più importante e più sacro della vita viene considerato il ge- 
nerare figli, ed è una disgrazia enorme, e un’empietà, il fatto che 
un uomo muoia andandosene senza figli: costui verrà punito dai 
demoni" dopo la morte. E questo è il castigo: l'anima di chi non 
ha avuto figli è condannata a un corpo che non ha natura né di 
uomo né di donna, e che pure è maledetto dal Sole!'. Perciò, ο 
Asclepio, non rallegrarti con qualcuno che non abbia figli: com- 
misera, al contrario, la sua disgrazia, sapendo quale castigo lo at- 
tende. Quanto si è detto, o Asclepio, sia sufficiente come cono- 
scenza preliminare" della natura di tutte le cose.» 


TRATTATO III 


La gloria di colui che tutto move 
per l'universo penetra ... 


Dante, Paradiso 1 1. 


Il testo, pur breve e che riproduce con una discreta fedeltà il Ροί. 
mandres, è alquanto corrotto e oscuro. Dio, il divino e la natura di- 
vina (ϑεὸς καὶ ϑεῖον καὶ «oic, una tripartizione che trova una 
giustificazione dottrinaria all'interno dell'intero Corpus e in parti- 
colare nei /ogor IV e V) costituiscono la gloria del tutto. Dio è il 
principio (ἀρχή) degli esseri, ma ne è pure intelletto, natura, ma- 
teria (καὶ νοῦς καὶ (φύσις καὶ ὕλη), cosi come è sapienza (σοφία) 
finalizzata alla rivelazione degli esseri. In questa prospettiva il di- 
vino è a sua volta principio, natura, energia, necessità, fine e rin- 
novamento. Il tema cosmogonico, che descrive la nascita dell'inte- 
ra realtà per opera dell'attività divina, si intreccia con una «teolo- 
gia astrale», sfocia in una antropogonia attraversata da una rifles- 
sione antropologica, per riapprodare alla fine al divino quale fon- 
damento della realtà e della natura. 

Anche in questo testo, quasi come in CH I 4, all'inizio e collo- 
cate in basso (ἐν ἀβύσσῳ) stanno le tenebre, insieme all'acqua ea 
un sottile pezza (ο soffio) intellettuale. A differenza del Porman- 
dres, però, dove le tenebre appaiono all'improvviso e dove com- 
paiono in successione l'umidità e un pwewrza, in questo trattato 
tenebre, acqua e pneuma (o soffio) coesistono mentre la loro esi- 
stenza è frutto di una sorta di concessione divina: essi infatti esi- 
stevano nel chaos in ragione dell'energia divina (ved. Introduzio- 
ne, pp. LXXI-LXXII). Ed egualmente lo sprigionarsi della luce in 
questo trattato appare posposto rispetto all'ordine di CH I 4-5, 
seguendo una sequenza che é analoga a quella della Genes: (Ger. 
[LXX] 1, 1-3); una luce che avvia la comparsa degli elementi 
(στοιχεῖα) dalla sostanza umida (ἐξ ὑγρᾶς οὐσίας) e su cui gli déi 
(ϑεοὶ πάντες) intervengono favorendo il processo di differenzia- 
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zione (par. 1). È un processo che evoca CH I 5, 10, 11, e che co- 
nosce una prima differenza tra elementi leggeri, che tendono ver- 
so l'alto (εἰς ὕψος), ed elementi pesanti, l'azione separatrice del 
fuoco, secondo uno schema analogo a CH I 5, l'apparizione del 
cielo o, più precisamente, un cielo che diventa visibile (à), 
articolato in sette cerchi (ὁ οὐρανὸς ἐν κύκλοις ἑπτά), cosi come 
risultano parimenti visibili gli déi nella forma degli astri (par. 2), 
dèi che possono anch'essi richiamare i sette governatori di CH I 9 
(ma anche alcuni testi ermetici trasmessi da Stobeo, come gli 
estratti VI 5, XIV 2). Analogie sono del pari riconoscibili con la 
Kore Kosmou (estratto XXIII 6, 9-10), con la quale è forse da 
mettere in relazione il tema della visibilità del cielo e degli dèi, 
visibilità che potrebbe implicare una fase di «nascondimento», 
a cui esplicitamente si riferisce proprio l’estratto di Stobeo. 
D'altronde, dio, invisibile ed eterno, è colui che rende visibili 
tutte le altre cose (CH V 1: τὰ ἄλλα πάντα φανερὰ ποιεῖ, αὐτὸς 
ἀφανῆς ὦν). 

L'intervento di ogni dio è circoscritto alla sua sfera di compe- 
tenza, e in questo modo vengono alla luce gli animali, quadrupe- 
di, rettili, acquatici, volatili, e i vegetali. Tutti questi avevano in 
sé il seme della rinascita (τὸ σπέρµα τῆς παλιγγενεσίας, che 
peraltro è l'oggetto di CH XIII: ved. anche Introduzione, pp. 
LXXXVI-XCID. Ma la conoscenza delle opere divine (ἔργων δείων 
γνῶσις) è riservata all'uomo, la cui nascita (γένεσις) ha luogo do- 
po quella degli animali; l’uomo, cioè, appare nell’universo per ul- 
timo, secondo uno schema che ricorda il libro della Genesi (Gen. 
[LXX] 1, 20-6) e che in certo modo evoca ancora una volta il Ρο!- 
mandres (per cui cfr. p. es. CH I 18). La nascita delle anime, che si 
configura come una iterazione della nascita dell’uomo descritta 
poco prima, non è in questo caso opera dell'azione del dio techni- 
tes, come nella Kore Koszzou (estratto XXIII 14-5), ma frutto del 
movimento circolare degli dèi nei cieli. In questo scenario il fine 
ultimo della nascita dell’uomo e delle anime (per quanto si può 
supporre, visto lo stato del testo, per cui non si potrebbe esclude- 
re un tentativo sia pure maldestro di separare gli scopi della gene- 
razione degli uomini da quelli a cui sono destinate le anime una 
volta incorporate) è una generale conoscenza (γνῶσις), che dalle 
opere degli dèi conduce al moto degli dèi, alle energie della natu- 
ra, alla potenza divina e soprattutto a riconoscere ciò che è buono 
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e ciò che non lo è, e gli strumenti per produrre il bene (par. 3) 
che trova una analogia in Asclepius 8. Il movimento degli di 
astrali stabilisce la sorte a cui gli uomini e gli esseri sono soggetti, 
con un movimento di crescita e di decrescita, che evoca non solo 
il Pormandres (CH I 25), ma forse meglio CH XII 18. È in ogni 
caso un processo di crescita e decrescita che implica il rinnova- 
mento e cioè, implicitamente, la rinascita, come pure l'eterno rin. 
novarsi dell universo (par. 4; ved. soprattutto CH XIII e Introdu- 
zione, pp. LXVIII-LXIX). [P.S.] 


III 
Ἑρμοῦ ἱερὸς λόγος 


1. «Δόξα πάντων ὁ δεὸς καὶ ϑεῖον καὶ φύσις ϑεία. ἀρχὴ τῶν 
ὄντων ὃ θεός, καὶ νοῦς καὶ φύσις καὶ ὕλη, σοφία εἰς δεῖξιν 
ἁπάντων ὤν' ἀρχὴ τὸ ϑεῖον καὶ φύσις καὶ ἐνέργεια καὶ à- 
νάγκη καὶ τέλος καὶ ἀνανέωσις. ἦν γὰρ σκότος ἄπειρον ἐν 
ἀβύσσῳ καὶ ὕδωρ καὶ πνεῦμα λεπτὸν νοερόν, δυνάμει ϑείᾳ 
ὄντα ἐν χάει. ἀνείϑη δὴ φῶς ἅγιον καὶ ἐπάγη t ὑφ᾽ ἅμμῳ f 
ἐξ ὑγρᾶς οὐσίας στοιχεῖα xal deo, πάντες t καταδιερῶσι t 
φύσεως ἐνσπόρου. 2. ἀδιορίστων δὲ ὄντων ἁπάντων xai 
ἀκατασκευάστων, ἀποδιωρίσϑη τὰ ἐλαφρὰ εἰς ὕψος καὶ τὰ 
βαρέα ἐϑεμελιώϑη ἐφ᾽ ὑγρᾷ ἄμμῳ. πυρὶ τῶν ὅλων διορι- 
σθέντων xai ἀνακρεμασϑέντων πνεύματι ὀχεῖσϑαι: καὶ 
ὤφϑη ὁ οὐρανὸς ἐν κύχλοις ἑπτά, καὶ ϑεοὶ [ταῖς] ἐν ἄστρων 
ἰδέαις ὀπτανόμενοι, σὺν τοῖς αὐτῶν σημείοις ἅπασι, χαὶ 
διηρϑρώϑη ... σὺν τοῖς ἐν αὐτῇ ϑεοῖς, καὶ περιειλίγη τὸ NE- 
ρικύχλιον ἀέρι. κυχλίῳ δρομήματι πνεύματι eiw ὀχούμε- 
νον. 1. ἀνῆκε δὲ ἕκαστος ϑεὸς διὰ τῆς ἰδίας δυνάμεως τὸ 
προσταχϑὲν αὐτῷ, καὶ ἐγένετο ϑηρία τετράποδα xai Egne- 
τὰ xai ἔνυδρα καὶ πτηνὰ καὶ πᾶσα σπορὰ ἔνσπορος xdi 
χόρτος καὶ ἄνϑους παντὸς χλόη’ τὸ σπέρμα τῆς παλιγγενε- 
σίας ἐν t ἑαυτοῖς ἐσπερμολόγουν t τάς τε γενέσεις τῶν ἀν- 
Ὀρώπων εἰς ἔργων ϑείων γνῶσιν καὶ φύσεως ἐνεργοῦσαν 
μαρτυρίαν καὶ πλῆϑος ἀνϑρώπων καὶ πάντων τῶν ὑπὸ οὔ- 


IH 


Discorso sacro di Ermete 


1! «Gloria di tutte le cose sono dio, e il divino e la natura divina". 
Principio degli esseri è dio* — intelletto, natura e materia —, che e 
sapienza finalizzata alla rivelazione di tutte le cose. Principio è il 
divino, che è natura, energia, necessità, fine e rinnovamento. Una 
tenebra! infinita ricopriva infatti l'abisso, e c'erano dell'acqua e 
un sottile pneuma intellettuale, che esistevano nel caos per divina 
potenza. Si diffuse allora una luce santa, e si staccarono venendo 
dalla sostanza umida gli elementi t sabbios?? f, e tutti gli déi t de- 
terminarono la separazione degli esseri* t di natura dotata di se- 
me. 2. Mentre tutte le cose erano indistinte e informi”, gli ele- 
menti leggeri si divisero andando verso l'alto* e quelli pesanti si 
saldarono sulla sabbia umida: tutto l'universo separato per opera 
del fuoco e sospeso, in modo da essere portato dal pneuma?. E di- 
venne visibile il cielo, in sette cerchi, e apparvero gli dèi nelle for- 
me degli astri" con tutte le loro costellazioni, e (il cielo)'! si confi- 
gurò nelle sue articolazioni con gli dèi che erano in esso, e il 
cerchio esternamente contiguo venne avvolto tutto intorno dal- 
l'aria, portato dal pneuma divino in una corsa circolare. 1. Poi 
ciascun dio produsse per mezzo della propria potenza quello che 
gli era stato assegnato: nacquero i quadrupedi, i rettili, gli animali 
acquatici e i volatili", e il germe di ogni semente e l'erba e il ger- 
moglio di ogni fiore!*: avevano in sé il seme della rinascita!*. ΕΤ... 
t le generazioni degli uomini per conoscere le opere divine!5 e per 
offrire una efficace testimonianza!‘ della natura, per aumentare il 
numero degli uomini e per la signoria di tutto ciò che esiste sotto 
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ρανὸν δεσποτείαν καὶ ἀγαϑῶν ἐπίγνωσιν, εἰς τὸ αὐξάνε. 
σϑαι ἐν αὐξήσει καὶ πληϑύνεσϑαι ἐν πλήδει, καὶ πᾶσαν ἐν 
σαρχὶ ψυχὴν διὰ δρομήματος ϑεῶν ἐγκυκλίων t τερασπορ(. 
ας f, εἰς κατοπτείαν οὐρανοῦ καὶ δρομήματος οὐρανίων 
ϑεῶν καὶ ἔργων ϑείων καὶ φύσεως ἐνεργείας ELG τε f ση: 
ueta ἀγαϑῶν t. εἰς γνῶσιν ϑείας δυνάμεως t μοίρης ὀχλου. 
μένης f γνῶναι ἀγαϑῶν xai φαύλων, xal πᾶσαν ἀγαϑῶν 
δαιδαλουργίαν εὑρεῖν. 4. ἄρχεται αὐτῶν βιῶσαί τε xai 
σοφισϑῆναι πρὸς μοῖραν δρομήματος κυκλίων ϑεῶν, xat d. 
ναλυδῆναι εἰς ὃ ἔσται μεγάλα ἀπομνημονεύματα τεχνουρ. 
γημάτων ἐπὶ τῆς γῆς καταλιπόντες T ἐν ὀνόματι χρόνων ἀ- 
μαύρωσιν xai πᾶσαν γένεσιν ἐμψύχου σαρχὸς καὶ χαρποῦ 
σπορᾶς καὶ πάσης τεχνουργίας t τὰ ἐλαττούμενα dvaveg- 
ϑήσεται ἀνάγκῃ καὶ ἀνανεώσει ϑεῶν καὶ φύσεως κύκλου è- 
ναριϑμίου δρομήματι. τὸ γὰρ ϑεῖον ἢ πᾶσα χοσμικὴ oUy- 
πρασις φύσει ἀνανεουμένη ἐν γὰρ τῷ ϑείῳ καὶ ἢ φύσις 
καϑέστηκεν.» 
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1 cielo, e per la cognizione del bene, per crescere e moltiplicarsi!7; 
e ogni anima nella carne'* attraverso il moto degli dèi che ruotano 
+ t, per la contemplazione del cielo e della corsa degli dèi ce- 
Jesti?, delle opere divine e dell'attività della natura, t ... t, per la 
conoscenza della potenza divina t ... t, per poter comprendere la 
distinzione tra ciò che è bene e ciò che è spregevole, e trovare 
ogni arte capace di forgiare il bene. 4. Ha inizio la loro vita?', e 
cominciano ad acquisire saggezza in relazione al destino prescrit- 
ιο dal moto degli déi che ruotano, e ha pure inizio il loro dissolvi- 
mento in ció che di essi resterà, dopo avere lasciato sulla terra 
grandi e memorabili segni delle loro opere, t nel nome dei tempi 
l'affievolirsi di ogni nascita di una carne dotata di anima, e del se- 
me dei frutti, e di ogni opera"? t: tutte le cose che decrescono sa- 
ranno rinnovate” dalla necessità e dal rinnovamento degli dèi e 
dalla corsa del cerchio della natura regolata dal numero?*. Perché 
il divino é l'intera mescolanza cosmica rinnovata dalla natura: nel 
divino, infatti, ha la sua sede anche la natura.» 


TRATTATO IV 


... dietro ai sensi 
vedi che la ragion ha corte l'ali, 


Dante, Paradiso II 56.7 


Il primo oggetto su cui il trattato si concentra è l’unicità di dio, un 
dio che crea attraverso il /ogos e assolutamente buono, coerente. 
mente con lo schema che identifica dio con il bene (parr. 8-9; CH 
II 14-6; cfr. anche CH X 3). E un dio demiurgo, per quanto diver. 
so dal demiurgo platonico che opera imitando l'idea (Tim. 28 
a-b), e parimenti diverso dal Nous demiurgo di CH I 9 come dal 
sole demiurgo di CH XVI 18, e tutt'al più prossimo αἱ Nous 
Poimandres che genera il demiurgo attraverso il /ogos (CH I 9). E 
una prossimità, d'altronde, che sembra potersi desumere da 
quanto scrive l'alchimista Zosimo nel Libro I del computo finale 
(τελευταία ἀποχή 8, CAAG, p. 245), il quale invita Teosebeia, 
forse sua sorella o forse una «sorella mistica», una volta conse- 
guita la consapevolezza di aver guadagnato la perfezione (ἐπι- 
γνοῦσα αὐτὴν τελειωθεῖσαν) ed essersi immersa nel cratere 
(βαπτισϑεῖσα τῷ κρατῆρι; ved. oltre, p. 74), ad affrettarsi verso 
Poimandres (ἐπὶ τὸν Ποιμένανδρα; per cui ved. CH I, pp. 27-8e 
Introduzione, p. LXXXVII). E un dio dotato di un corpo differente 
da ogni altro corpo, pressoché indefinibile se non attraverso il 
modello di una teologia negativa (par. 1), e che coincide con l'atto 
stesso del creare, secondo l'esplicita affermazione di CH XIV 7: 
«questo è per cosi dire il corpo di dio, il creare» (τοῦτό ἐστι τοῦ 
ϑεοῦ ὥσπερ σῶμα, ἡ ποίησις). È una monade (μονάς: donde il 
secondo titolo al trattato), principio e radice di tutto (πάντων ἀρ- 
xi] καὶ ῥίζα), in tutto presente come, appunto, principio e radice, 
da sé originata e che tutto origina, che tutto include senza essere 
inclusa da nulla (par. 19). Il secondo elemento su cui il testo si 
sofferma è rappresentato dal dono dell'intelletto (νοῦς) all'uomo, 
dono che però dio non distribuì a tutti (οὐ πᾶσιν ἐμέρισε τὸν 
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γοῦν ὁ θεος); solo il λόγος, la ragione ma anche la parola, fu dato 
a tutti (par. 3). Il νοῦς, invece, perché fosse come un premio 
(ἆθλον) per le anime, fu raccolto in un grande cratere (κρατήρ: 
da qui il primo titolo del trattato) e fu inviato un araldo (κῆρυξ) 
con il compito di invitare gli uomini a immergervisi (βαπτίζε- 
σθαι), analogamente alla missione affidata da Poimandres a Er- 
mete in CH I 27-9. E sempre analogamente a quanto narrato in 
CH 1 28-9, coloro che nel cratere si immersero divennero perfetti 
(τέλειοι), partecipando della conoscenza (γνῶσις; ved. nota 18); 
gli altri, che non accolsero l'invito, dotati della sola ragione (λο- 
γικοί), rimasero in una totale ignoranza della loro origine e del fi- 
ne di quella medesima origine (par. 4). Il terzo elemento che ca- 
ratterizza il testo è l'ascensione dell'uomo attraverso le sfere 
celesti (come in CH I 25-6) per riguadagnare l'Uno e Solo (parr. 
8-9), itinerario che la visione (da intendere come contemplazione: 
ϑέα) per mezzo degli occhi del cuore (τοῖς τῆς καρδίας ὀφϑαλ- 
μοῖς) permette di individuare e poi di percorrere (parr. 2, 11). 

In questo scenario, l'uomo che possiede intelletto e parola (o 
ragione, νοῦς e λόγος), grazie ai quali puó dominare il mondo, e 
che dunque ha guadagnato il premio dell'intelletto, é stato inviato 
da dio come ornamento (xóopoc, in un evidente gioco di parole 
con l'omologo κόσμος, che designa il «mondo»). Quest'uomo, se- 
condo una formula ricorrente costituita da tre elementi (ved. p. 
es. CH I 1, 3), contempla, ammira e conosce dio (par. 2; cfr. par. 
10). Ma pure per ottenere il premio dell'intelletto é indispensabile 
all'uomo la sinergia di tre condizioni senza le quali non è in grado 
di immergersi nel cratere: godere cioe di un'anima che ne abbia il 
potere (fj δυναμένη), che sia convinta, «creda» (ἢ πιστεύουσα), 
di risalire (ὅτι ἀνελεύσῃ) a dio, il quale aveva inviato il cratere 
sulla terra, e che conosca il fine per cui è nata ( γνωρίζουσα ἐπὶ 
ti γέγονας). Da questa immersione, ma potremmo anche dire da 
questo battesimo, che l'alchimista Zosimo, come si é visto sopra a 
Ρ. 72, rammenta, esce l'uomo perfetto (τέλειος), il quale si confi- 
gura come il vertice di un percorso scandito da un vocabolario 
che pare evocare il culto misterico eleusino (κῆρυξ, τέλειος: ved. 
nota 15 a questo trattato), senza poterne affermare la dipendenza, 
anche forse perché si trattava di un vocabolario ormai diffuso 
(par. 4). 

Vittime dei sensi e delle sensazioni (αἰσθήσεις), questi uomini 
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privi dell'intelletto, benché dotati del /ogos, sono assai simili agli 
animali senza ragione (τὰ ἄλογα ζῷα), in preda alle passioni e ai 
desideri del corpo, nella convinzione che questo sia il fine dell'esi. 
stenza dell'uomo. Al contrario, chi ha avuto la fortuna di godere 
dell'intelletto, compresa ogni cosa, già immortale nei confronti di 
chi è mortale, trascurato tutto ciò che è corporeo e incorporeo, si 
affretta verso l'Uno e Solo (par. 5). In questo modo la «scienza 
dell'intelletto» (ἡ τοῦ νοῦ ... ἐπιστήμη) si traduce in una compren. 
sione totale di dio (i) τοῦ ϑεοῦ κατανόησις), rappresentata effica. 
cemente dal cratere, che contiene l’intelletto e che a sua volta è di. 
vino, così che chi vi si bagna assorbe inevitabilmente il divino (par, 
6). A questo punto, però, la scelta (αἵρεσις) è imprescindibile: non 
è possibile infatti restare ancorati alla corporeità e nello stes-so tem. 
po aspirare al divino. Pertanto, si può scegliere il peggio (ἔλαττον) 
e gli uomini allora precipitano nella rovina e peccano nei confronti 
di dio (εἰς τὸν ϑεὸν ἐπλημμέλησεν), adescati dai piaceri del corpo 
(παραγόµενοι ὑπὸ τῶν σωματικῶν ἡδονῶν). Ma si può del pari 
scegliere il meglio (ἡ... τοῦ κρείττονος αἵρεσις) e l'uomo diventa 
dio (ἀποϑεῶσαι, termine tuttavia non proprio equivalente al ϑεω- 
ϑῆναι di CH I 26: ved. nota 25 e Introduzione, p. LXXXII sgg.). 
Scelta, questa, che si rivela prova manifesta della pietà dell'uomo 
nei confronti di dio (πρὸς ϑεὸν εὐσέβεια). Il rifiuto, addirittura 
l'odio per il proprio corpo (μισεῖν) è condicio sine qua non per 
amare sé stessi (σεαυτὸν φιλῆσαι; motivo presente anche nel Van- 
gelo secondo Giovanni e ripreso da Francesco Giorgio Veneto ov- 
vero Francesco Zorzi, nel suo ὦ; Scripturam Sacram Problemata, 
stampato a Venezia nel 1536: ved. nota 23), amore che conduce a 
possedere l'intelletto (φιλήσας ... σεαυτόν, νοῦν ἕξεις) e alla fine 
ala conoscenza e all'indiamento (parr. 6-7), raggiungendo cosi 
dio, Uno e Solo, dopo essere però passati attraverso numerosi cor- 
pi e attraverso le sfere celesti (par. 8). Purtroppo il male è visibile, 
contrariamente al bene che é invisibile (ἀφανές), senza forma e 
senza aspetto (οὐ... μορφῇ οὔτε τύπος), uguale a sé stesso (αὐτῷ... 
ὅμοιον) e diverso da ogni altra cosa (τοῖς δὲ ἄλλοις πᾶσιν ἀνό- 
µοιον); e del resto è impossibile che ciò che è incorporeo sia visibi- 
le a un corpo (ἀδύνατον ... ἀσώματον σώματι φανῆναι; par. 9). 
Solo la contemplazione (éa) può consentire di guadagnare dio € 
la strada per raggiungerlo insieme alle «cose di lassù» (τὰ ἄνω; par. 


11). [P.S.] 


IV 
Ἑρμοῦ πρὸς Τὰτ ὁ κρατήρ, ἢ μονάς 


1. «Ἐπειδὴ τὸν πάντα κόσμον ἐποίησεν ὃ δημιουργός. οὐ 
χερσὶν ἀλλὰ λόγῳ. ὥστε οὕτως ὑπολάμβανε ὡς τοῦ παρόντος 
καὶ ἀεὶ ὄντος καὶ πάντα ποιήσαντος καὶ ἑνὸς μόνου, τῇ δὲ 
αὐτοῦ ϑελήσει δημιουργήσαντος τὰ ὄντα: τοῦτο γάρ ἐστι τὸ 
σῶμα ἐχείνου. οὐχ ἁπτόν, οὐδὲ ὁρατόν. οὐδὲ μετρητόν, où 
δὲ διαστατόν, οὐδὲ ἄλλῳ τινὶ σώματι ὅμοιον: οὔτε γὰρ πῦρ 
ἐστιν οὔτε ὕδωρ οὔτε ἀὴρ οὔτε πνεῦμα. ἀλλὰ πάντα ἀπ᾽ av- 
τοῦ. ἀγαϑὸς γὰρ wv, (οὐ) μόνω ξαυτῷ τοῦτο ἀναϑεῖναι ἢ- 
ϑέλησε xat τὴν γῆν κοσμῆσαι, 2. κόσμον δὲ ϑείου σώμα- 
τος κατέπεμψε τὸν ἄνϑρωπον, ζῴου ἀϑανάτου ζῷον ϑνητόν, 
καὶ ὃ μὲν κόσμος τῶν ζῴων ἐπλεονέκτει τὸ ἀείζωον, (ὁ δὲ 
ἄνθρωπος) καὶ τοῦ κόσμου τὸν λόγον καὶ τὸν νοῦν. ϑεατῆς 
γὰρ ἐγένετο τοῦ ἔργου τοῦ ϑεοῦ ὁ ἄνϑρωπος, καὶ ἐϑαύμασε 
καὶ ἐγνώρισε τὸν ποιήσαντα. 1. τὸν μὲν οὖν λόγον. ὦ Τάτ, 
ἐν πᾶσι τοῖς ἀνϑρώποις ἐμέρισε, τὸν δὲ νοῦν οὐκέτι, οὗ 
ϑονῶν τισιν: ὁ γὰρ φϑόνος οὐκ ἔνϑεν ἔρχεται, κάτω δὲ 
συνίσταται ταῖς τὸν νοῦν μὴ ἐχόντων ἀνϑρώπων ψυχαῖς.» 
«Διὰ τί οὖν, ὦ πάτερ, οὐ πᾶσιν ἐμέρισε τὸν νοῦν ὁ θεός,» 
«Ἠϑέλησεν, ὦ τέκνον, τοῦτον ἐν μέσω ταῖς ψυχαῖς ὥσπερ 
ἆθλον ἱδρῦσδαι.» 4. «Καὶ ποῦ αὐτὸν ἱδρύσατο:» «Κρατῆ: 
ρα μέγαν πληρώσας τούτου κατέπεμψε, δοὺς κήρυχα, xal 
ἐκέλευσεν αὐτῷ κηρύξαι ταῖς τῶν ἀνϑρώπων καρδίαις td- 
δε’ “βάπτισον σεαυτὴν ἢ δυναμένη εἰς τοῦτον τὸν κρατῇ- 
ρα, ἢ πιστεύουσα ὅτι ἀνελεύσῃ πρὸς τὸν καταπέμψαντα 
τὸν κρατῆρα, 1] γνωρίζουσα ἐπὶ τί γέγονας”. ὅσοι μὲν οὖν 


IV 
Discorso di Ermete a Tat: il cratere o la monade 


1. «Poiché il demiurgo ha creato! il mondo intero non con le ma- 
ni ma con la parola”, pensalo così, come colui che è presente e che 
è in eterno e che ha creato ogni cosa, uno e solo*, e per sua vo- 
lontà* ha formato gli esseri. È infatti questo? il suo corpos: intangi- 
bile, invisibile, non misurabile e privo di dimensioni, e non è simi- 
le a nessun altro corpo: non è infatti fuoco, né acqua, né aria, né 
pneuma, ma tutto deriva da lui. Essendo buono’, (non) volle leva- 
re per sé soltanto questa offerta e adornare la terra solo per sé 
stesso, 2. ma come ornamento" del corpo divino? inviò sulla ter- 
ra l'uomo, un essere vivente mortale ornamento del vivente im- 
mortale", Se poi il mondo ha la supremazia sugli esseri viventi 
per la sua eterna vita, (l'uomo) è invece superiore anche al mondo 
per la ragione e l'intelletto. L'uomo divenne infatti spettatore 
dell'opera di dio, lo ammiró stupefatto e conobbe!' il suo creato- 
re. 3. La ragione", o Tat, dio la distribui a tutti gli uomini: non 
però l'intelletto, e non perché fosse invidioso di qualcuno. L'invi- 
dia" non viene infatti dall'alto, ma si forma quaggiù, nelle anime 
degli uomini privi di intelletto.» «Ma perché, padre, dio non di- 
stribuì l'intelletto" a tutti?» «Perché, figliolo, volle che fosse po- 
sto nel mezzo, per le anime, come un premio da conquistare.» 

4. «E dove lo ha posto?» «Ne ha riempito un grande cratere, lo ha 
inviato sulla terra e, preso un araldo!5, gli ha ordinato di annun- 
ciare ai cuori degli uomini queste parole: “Immergiti, tu che 
puoi", in questo cratere, tu che credi che risalirai fino a colui che 
ha inviato il cratere, tu che conosci il fine per il quale sei nato”. 
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συνῆκαν τοῦ κηρύγματος καὶ ἐβαπτίσαντο τοῦ voóc, οὗτοι 
μετέσχον τῆς γνώσεως καὶ τέλειοι ἐγένοντο ἄνϑρωποι, τὸν 
νοῦν δεξάμενοι: ὅσοι δὲ ἥμαρτον τοῦ χηρύγματος, οὗτοι 
μὲν οἱ λογικοί, τὸν νοῦν μὴ προσειληφότες, ἀγνοοῦντες ἐπὶ 
τί γεγόνασιν καὶ ὑπὸ τίνων, 5. αἱ δὲ αἰσθήσεις τούτων 
ταῖς τῶν ἀλόγων ζῴων παραπλήσιαι, καὶ ἐν ϑυμῷ καὶ ὀργῇ 
τὴν κρᾶσιν ἔχοντες. οὐ ϑαυμάζοντες [οὐ] τὰ ϑέας ἄξια, ταῖς 
δὲ τῶν σωμάτων ἡδοναῖς καὶ ὀρέξεσι προσέχοντες, καὶ διὰ 
ταῦτα τὸν ἄνϑρωπον γεγονέναι πιστεύοντες. ὅσοι δὲ τῆς ἀ- 
πὸ τοῦ ϑεοῦ δωρεᾶς μετέσχον. οὗτοι, ὦ Τάτ, κατὰ σύγκρισιν 
τῶν ἔργων ἀϑάνατοι ἀντὶ ϑνητῶν εἶσι, πάντα ἐμπεριλαβόν. 
τες τῷ ἑαυτῶν vot, τὰ ἐπὶ γῆς, τὰ ἐν οὐρανῷ, καὶ εἴ τί ἐστιν 
ὑπὲρ οὐρανόν: τοσοῦτον ἑαυτοὺς ὑψώσαντες, εἶδον τὸ ἀγα. 
ϑὸν καὶ ἰδόντες συμφορὰν ἡγήσαντο τῆν ἐνϑάδε διατριβήν: 
καταφρονήσαντες πάντων τῶν σωματικῶν χαὶ ἀσωμάτων ἐ- 
πὶ τὸ ëv καὶ μόνον σπεύδουσιν. 6. αὕτη, ὦ Τάτ, ἢ τοῦ νοῦ 
ἐστὶν ἐπιστήμη, τῶν ϑείων T εὐπορία f, καὶ ἢ τοῦ ϑεοῦ xa- 
τανόησις. θείου ὄντος τοῦ κρατῆρος.» «Κἀγὼ βαπτισϑῆναι 
βούλομαι. ὦ πάτερ.» «Ἐὰν μὴ πρῶτον τὸ σῶμά σου μισήσῃς, 
ὦ τέκνον. σεαυτὸν φιλῆσαι οὐ δύνασαι: φιλήσας δὲ otav 
τόν. νοῦν ἕξεις, καὶ τὸν νοῦν ἔχων χαὶ τῆς ἐπιστήμης με- 
tapy.» «Πῶς ταῦτα λέγεις, ὦ πάτερ;» «᾿Αδύνατον γάρ è- 
στιν. ὦ τέκνον, περὶ ἀμφότερα γίνεσϑαι, περὶ τὰ ϑνητὰ xai 
τὰ ϑεῖα. δύο γὰρ ὄντων τῶν ὄντων, σώματος καὶ ἀσωμάτου, 
ἐν οἷς τὸ ὑνητὸν καὶ τὸ ϑεῖον, ἡ αἵρεσις ϑατέρου καταλεί- 
πεται τῷ ἑλέσϑαι βουλομένῳ. οὐ γὰρ ἔστιν { ἀμφότερα, ἐν 
οἷς τε 1] ἐξαίρεσις καταλείπεται t, τὸ δὲ ἕτερον ἐλαττωϑὲν 
τὴν τοῦ ἑτέρου ἐφανέρωσεν ἐνέργειαν. 7. ἢ μὲν οὖν [ἐνέρ- 
γεια] τοῦ κρείττονος αἵρεσις οὐ μόνον τῷ ἑλομένῳ καλλί- 
στη τυγχάνει (τῷ) τὸν ἄνϑρωπον ἀποϑεῶσαι, ἀλλὰ καὶ τῆν 
πρὸς ϑεὸν εὐσέβειαν ἐπιδείκνυσιν: ἢ δὲ τοῦ ἐλάττονος τὸν 
μὲν ἄνϑρωπον ἀπώλεσεν, οὐδὲν δὲ εἰς τὸν ϑεὸν ἐπλημμέλη: 
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Quanti hanno prestato ascolto all'annuncio" e hanno ricevuto il 
battesimo dell'intelletto, hanno avuto parte alla conoscenza e so- 
no divenuti uomini perfetti!*, perché hanno accolto in loro l'intel- 
letto; quelli invece che non hanno inteso l'annuncio, costoro sono 
quelli dotati di sola ragione, non avendo ricevuto in più l’intellet- 
to, ignari del fine per il quale sono nati, e da chi. 5. Le loro sen- 
sazioni sono molto simili a quelle degli animali irrazionali, e aven- 
do un temperamento soggetto all'impulso e all'ira non ammirano 
le cose degne di contemplazione, e sono invece dediti ai piaceri 
del corpo e ai desideri, nella convinzione che l'uomo sia nato per 
questo. Quanti invece hanno partecipato del dono ricevuto da 
dio, questi, o Tat, in base a un confronto delle ορετε!”, sono come 
immortali” di fronte a mortali, avendo compreso ogni cosa con il 
loro intelletto: le cose della terra, del cielo, e ciò che può essere ol- 
tre il cielo. Elevatisi?! così tanto, hanno visto il bene, e avendolo 
visto hanno giudicato una sciagura la vita di quaggiù: trascurato 
tutto ciò che è corporeo e incorporeo, ambiscono solleciti all'uno 
e al solo. 6. Questa, o Tat, è la scienza dell’intelletto, + abbon- 
danza t delle cose divine”, e la totale comprensione di dio, per- 
ché il cratere è divino.» «Anch'io voglio ricevere il battesimo, pa- 
dre.» «Se prima non provi odio per il tuo corpo", figliolo, non 
sarai in grado di amare te stesso: e quando avrai amato te stesso 
avrai l'intelletto, e avendo l'intelletto sarai partecipe della scien- 
za.» «Cosa intendi con questo, padre?» «Non è possibile, figlio, 
stare appresso a entrambi, a ciò che è mortale e a ciò che è divi- 
no”. Di due specie sono infatti gli esseri, corporei e incorporei, e 
in essi c'è il mortale e il divino: a chi vuole scegliere resta la scelta 
dell'uno o dell'altro. Non è infatti possibile t scegliere entrambi, e 
dove é lasciata un'opzione t, quello dei due che risulta inferiore 
rende manifesta la potenza dell’altro. 7. La scelta del migliore, 
dunque, non soltanto sí trova a essere la piü eccellente per colui 
che l'ha fatta, rendendo l'uomo dio, ma è anche manifestazione 
del rispettoso amore” nei confronti di dio. La scelta del peggiore 
ha invece condotto l’uomo alla rovina, e, se non nel resto, in que- 
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σεν. ἢ τοῦτο μόνον ὅτι, καϑάπερ αἱ πομπαὶ μέσον παρέρ. 
YOVTAL, μήτε αὐταὶ ἐνεργῆσαί τι δυνάμεναι, τοὺς δὲ ἐμποδι. 
ζουσαι. τὸν αὐτὸν τρόπον xai οὗτοι μόνον πομπεύουσιν ἐν 
τῷ κόσμῳ. παραγόμενοι ὑπὸ τῶν σωματικῶν ἡδονῶν. κ. 
τούτων δὲ οὕτως ἐχόντων, ὦ Τάτ. τὰ μὲν παρὰ τοῦ ϑεοῦ ἡμῖν 
τε ὑπῆρξε καὶ ὑπάρξει: τὰ δὲ ἀφ᾽ ἡμῶν ἀκολουϑησάτω καὶ 
μὴ Ὀστερήσατω: ἐπεὶ ὁ μὲν ϑεὸς ἀναίτιος, ἡμεῖς δὲ αἴτιοι 
τῶν κακῶν. ταῦτα προκρίνοντες τῶν ἀγαϑῶν. δρᾷς, ὦ té- 
xvov, πόσα ἡμᾶς δεῖ σώματα διεξελϑεῖν, καὶ πόσους χοροὺς 
δαιμόνων καὶ συνέχειαν καὶ δρόμους ἀστέρων ἵνα πρὸς τὸν 
ἕνα καὶ μόνον σπεύσωμεν; ἀδιάβατον γὰρ τὸ ἀγαθὸν xai åd- 
πέραντον καὶ ἀτελές, αὐτῷ δὲ καὶ ἄναρχον. ἡμῖν δὲ δοκοῦν 
ἀρχὴν ἔχειν τὴν γνῶσιν. ο. οὐκ αὐτοῦ οὖν ἀρχὴ γίνεται ἡ 
γνῶσις, ἀλλ᾽ ἡμῖν τὴν ἀρχὴν παρέχεται τοῦ γνωσϑησομένου, 
λαβώμεϑα οὖν τῆς ἀρχῆς. καὶ ὁδεύσωμεν τάχει ἅπαντα: nd- 
νυ γάρ ἐστι σκολιόν, τὸ τὰ συνήθη καὶ παρόντα καταλιπόν- 
τα ἐπὶ τὰ παλαιὰ xai ἀρχαῖα ἀνακάμπτειν. τὰ μὲν γὰρ φαι- 
νόμενα τέρπει, τὰ δὲ ἀφανῆ δυσπιστεῖν ποιεῖ. φανερώτερα 
δέ ἐστι tà κακά, τὸ δὲ ἀγαϑὸν ἀφανὲς τοῖς φανεροῖς. οὐ 
γὰρ μορφὴ οὔτε τύπος ἐστὶν αὐτοῦ. διὰ τοῦτο αὐτῷ μέν ἐ- 
στιν ὅμοιον, τοῖς δὲ ἄλλοις πᾶσιν ἀνόμοιον: ἀδύνατον γὰρ 
ἀσώματον σώματι φανῆναι: το. αὕτη διαφορὰ τοῦ ὁμοίου 
πρὸς τὸ ἀνόμοιον, καὶ τῷ ἀνομοίῳ ὑστέρημα πρὸς τὸ 
ὅμοιον. ἢ γὰρ μονάς, οὖσα πάντων ἀρχὴ καὶ ῥίζα, ἐν πᾶσίν 
ἐστιν ὡς ἂν ῥίζα καὶ ἀρχή. ἄνευ δὲ ἀρχῆς οὐδὲν, ἀρχὴ δὲ ἐξ 
οὐδενὸς ἀλλ᾽ ἐξ αὐτῆς, εἴ γε ἀρχή ἐστι τῶν ἑτέρων. μονὰς 
οὖσα οὖν ἀρχὴ πάντα ἀριθμὸν ἐμπεριέχει, ὑπὸ μηδενὸς Èp- 
περιεχομένη, καὶ πάντα ἀριϑμὸν γεννᾷ ὑπὸ μηδενὸς γεννω- 
μένη ἑτέρου ἀριϑμοῦ. τι. πᾶν δὲ τὸ γεννώμενον ἀτελὲς 
καὶ διαιρετόν, καὶ αὐξητὸν καὶ µειωτόν, τῷ δὲ τελείῳ où- 
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sto solo, almeno, ha commesso peccato contro dio: come le pro- 
cessioni?” che passano in mezzo alla via, che non sono in grado di 
produrre da sole un’azione ma costituiscono un intralcio per gli 
altri, alla stessa maniera anche costoro sfilano soltanto, come in 
processione, nel mondo, fuorviati dai piaceri del corpo. 8. Stan- 
do così le cose, o Tat, abbiamo avuto e sempre avremo a nostra 
disposizione ciò che viene da dio; a questo segua senza essere da 
meno quel che dipende da noi; dio non ne è causa: siamo noi la 
causa dei mali, dal momento che li preferiamo ai beni™. Vedi, 
figlio, attraverso quanti corpr^ dobbiamo passare, e attraverso 
quante schiere di demoni, e quale sequenza continua”, e quante 
orbite di astri per poter volgere rapidi verso l'uno e il solo"? Il 
bene infatti è inattraversabile, illimitato, infinito, e in sé stesso an- 
che privo di principio", nonostante a noi paia averne uno: la co- 
noscenza di esso. 9. Dunque la conoscenza non costituisce il 
principio del bene, ma ci offre il principio del bene che verrà co- 
nosciuto. Afferriamolo allora, questo principio, e percorriamo 
tutto in fretta: è un cammino davvero tortuoso” lasciare le cose 
abituali e presenti per risalire indietro verso quelle antiche e origi- 
narie. Ciò che è visibile dà infatti piacere, l'invisibile ci induce a 
diffidare"; e poi i mali sono più visibili, mentre il bene è invisibile 
agli occhi di ciò che è visibile, perché non ha né forma né aspetto. 
È perciò uguale a sé stesso e diverso da ogni altra cosa: giacché è 
impossibile che un incorporeo sia visibile? a un corpo; 10. que- 
sta è la differenza del simile rispetto al dissimile, e ciò che manca 
al dissimile rispetto al simile. La monade, dunque, che è principio 
e radice di tutte le cose, è in tutte le cose come, appunto, radice e 
principio. Senza principio nulla esiste, mentre il principio non de- 
riva da nulla, ma da sé stesso, se è principio di tutto il resto. La 
monade dunque, essendo il principio, include tutti i numeri e non 
è inclusa da nessuno di essi, e genera ogni numero senza essere 
generata da nessun altro numero'*. 11. Tutto ciò che è generato 
è imperfetto e separabile, soggetto ad accrescimento e a diminu- 
zione, mentre a ciò che è perfetto non accade niente di tutto que- 
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δὲν τούτων γίνεται. καὶ τὸ μὲν αὐξητὸν αὐξάνεται ἀπὸ τῆς 
μονάδος, ἁλίσκεται δὲ ὑπὸ τῆς αὐτοῦ ἀσϑενείας, μηκέτι δι. 
vduevov τὴν μονάδα χωρῆσαι. αὕτη οὖν, ὦ Τάτ, κατὰ τὸ ày. 
νατόν σοι ὑπογέγραπται τοῦ ϑεοῦ εἰκών: ἣν ἀχριβῶς εἰ 
ϑεάσῃ καὶ νοήσεις τοῖς τῆς καρδίας ὀφϑαλμοῖς, πἰστευσόν 
μοι, τέκνον, εὑρήσεις τὴν πρὸς τὰ ἄνω ὁδόν. μᾶλλον δὲ αὐτή 
σε 1] εἰχὼν ὁδηγήσει. ἔχει γάρ τι ἴδιον ἢ ϑέα: τοὺς φϑάσαν- 
τας ϑεάσασϑαι κατέχει καὶ ἀνέλκει, καϑάπερ φασὶν ἡ ua- 
γνήτις λίϑος τὸν σίδηρον.» 
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sto. Ciò che può accrescersi cresce in virtù della monade, ma è 
preda della sua stessa debolezza, quando non è più capace di con- 
tenere la monade”. Questa è dunque l’immagine di dio, o Tat, 
che per te ho tratteggiato, per quanto ho potuto: se la contemple- 
rai attentamente e la comprenderai con gli occhi del cuore, cre- 
dimi, figliolo, troverai la via verso l’alto. O meglio, sarà la stessa 
immagine a indicarti il cammino. La contemplazione possiede in- 
fatti una particolarità: tiene stretti e attira verso l’alto coloro che 
già prima hanno contemplato, come si dice che faccia il magnete” 


con il ferro.» 
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La forma universal di questo nodo 
credo ch'i' vidi, perché piü di largo, 
dicendo questo, mi sento ch'i' godo, 


Dante, Paradiso XXXIII 91: 


Decisamente teologico, questo trattato ha per oggetto la visibilità 
di dio, che rimane peraltro invisibile (ἀφρανής). Indefinibile e per. 
tanto incontenibile entro i confini di un qualsiasi modello di defi. 
nizione, dio non puó essere chiamato con il nome di dio perché 4l 
di là di questo medesimo nome (parr. 1, 10), cosi come altrove, 
egli è indicibile e ineffabile, mentre il suo nome può essere pro- 
nunciato solo dal silenzio (CH I 31; II 14; X 5; ved. anche Intro- 
duzione, pp. LXI, LXV-LXVI). Un «non iniziato» (ἀμύητος) non 
puó avere conoscenza di come dio, invisibile, si rende visibile, co- 
sa che è il cuore dell'iniziazione ermetica. L'eternità di dio si 
fonde con la sua invisibilità, perché l'apparire implica l’essere ge- 
nerato mentre dio è ingenerato. Autenticamente presente, senza 
manifestarsi fa apparire tutte le cose (τὰ ἄλλα πάντα φανερά 
ποιεῖ, αὐτὸς ἀφανὴς ὧν) e genera senza essere generato ((Yevva) 
οὐκ αὐτὸς γεννώμενος) così come di tutte le cose offre una rap- 
presentazione senza essere egli stesso rappresentabile (&v φαντα- 
oig δὲ (οὐκ ἔστι) πάντα φαντασιῶν) (par. 1; ved. i parr. 10-1). 
Essere unico (ὁ δὲ εἷς), in quanto ingenerato — Leitmotiv dei trat- 
tati ermetici — dio non si manifesta ed è invisibile (ἀγέννητος .. 
καὶ ἀφαντασίαστος xai ἀφανής). Nondimeno, nel momento in 
cui dà un'immagine a tutte le cose, attraverso tutte le cose e in tut- 
te si manifesta (διὰ πάντων φαίνεται, καὶ ἐν πᾶσι), ma soprat- 
tutto si manifesta a coloro a cui vuole manifestarsi (οἷς ἂν αὐτὸς 
βουληϑῇ φανῆναι). In evidente contraddizione con la prospettiva 
neoplatonica di Giamblico (de mysteriis Aegyptiorum VIII 2, p. 
262, 2-5; CH X 4, nota 21; XIII 12, nota 64), per il quale l'uno è 
sovraordinato a dio, questo dio, che invece è collocato al di là 
dell'uno, puó far splendere uno dei suoi raggi sull'intelletto 
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dell'uomo che riesce a sollecitarlo con la sua preghiera. Solo il 
pensiero può vedere l'invisibile (νόησις ... μόνη ὁρᾷ τὸ ἀφανές), 
un pensiero che non puó essere preso tra le mani cosi come non è 
possibile vedere l'immagine di dio. E dio, se l'uomo dimostra di 
averne il potere (εἰ δύνασαι), si manifesta agli occhi del- 
l'intelletto (τοῖς τοῦ νοῦ ὀφϑαλμοῖς φανήσεται; par. 2). Per po- 
terlo vedere, se lo si vuole vedere (ei δὲ δέλεις αὐτὸν ἰδεῖν), è 
sufficiente guardare all'universo, al sole, alle costellazioni. L'ordi- 
ne dell'universo e dei suoi movimenti é impensabile senza un 
creatore (parr. 3-4). 

Socrate (Platone, Phd. 109 b-110 a), per il quale i Greci abita- 
vano una delle numerose cavità sparse su tutta la terra, vedeva 
nella pigrizia e nella debolezza (βραδυτής, ἀσθένεια) umane un 
ostacolo che impediva di uscire da quegli avvallamenti e di gua- 
dagnare i confini estremi dell'aria (διεξελϑεῖν ἐπ᾿ ἔσχατον τὸν 
ἀέρα) per ottenere una completa visione del mondo. Ma se qual- 
cuno raggiungesse quelle altezze (εἴ τις αὐτοῦ ἐπ᾽ ἄκρα ἔλϑοι) 
oppure, messe le ali, volasse (ἢ πτηνὸς γενόμενος ἀνάπτοιτο) co- 
si in alto, sarebbe in grado di vedere le cose di lassù e di conosce- 
re «che quello é il vero cielo, che quella é la vera luce e che quella 
è per cosi dire la vera terra» (γνῶναι ἂν ὅτι ἐκεῖνός ἐστιν Ó ἁλη- 
ϑῶς οὐρανὸς xai τὸ ἀληδινὸν φῶς καὶ ἢ ὡς ἀληϑῶς yñ). Analo- 
gamente l'uomo ermetico, qualora gli spuntassero le ali e potesse 
volare nell'aria (εἴϑε δυνατόν σοι ἦν πτηνῷ γενομένω ἀναπτῆ- 
ναι εἰς τὸν ἀέρα), galleggiando tra cielo e terra, godrebbe della 
più felice visione (ϑέα εὐτυχεστάτη), potendo vedere l'intero 
universo, dalla terra, coi suoi corsi d'acqua e con il mare, agli astri 
e al moto dei cieli, fino all'ossimorica visione dell'immobile in 
movimento (τὸν ἀκίνητον διακινούμενον), e dell'invisibile che si 
manifesta attraverso le cose che crea (τὸν ἀφανῆ φαινόμενον δι᾽ 
ὧν ποιεῖ); questo è l'ordine del mondo e questa la bellezza di 
quell'ordine (αὕτη ἡ τάξις τοῦ κόσμου καὶ οὗτος ὁ κόσμος τῆς 
τάξεως; par. 5). Ma dio puó essere contemplato anche attraverso 
gli esseri inferiori e soprattutto attraverso l'uomo, che é, come 
sosteneva espressamente il neoplatonico Proclo (in Platonis Ti- 
macum commentaria I, p. 5, 11-7; ved. CH X 11, nota 41) un pu- 
κρὸς χόσμος, un microcosmo. Se nella Chiave (CH X τι) la me- 
tafora organica del corpo umano ricorre per rappresentare il 
mondo, in questo trattato l'anatomia dell'uomo ὃ il segno esterno 
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e concreto dell'opera di dio (par. 6), un dio invisibile (ὁ ἀφανὴς 
θεός) che agisce attraverso la sua volontà (ϑέλημα; par. 7; per il 
tema della volontà di dio ved. CH I 8 e nota 16). Se è impensabile 
che un'opera d'arte esista senza il suo artefice, egualmente, dun. 
que, è impensabile il mondo senza il suo creatore, a meno di non 
cadere nell'assoluta cecità (τυφλότης), empietà (ἀσέβεια) e stupi. 
dità (ἀγνωμοσύνη); un creatore che è il padre di tutte le cose (ὁ 
πάντων πατήρ), unico (μόνος), e la cui opera consiste appunto 
nell'essere padre (αὐτῷ τὸ ἔργον ἐστί, πατέρα εἶναι; par. 8). Co. 
si come in CH II 17 (ved. nota 39) si era affermato che «è ... pro. 
prio di un padre l'atto del creare» (πατρὸς ... τὸ ποιεῖν), ora ge- 
nerare e creare tutte le cose (τὸ κύειν πάντα καὶ ποιεῖν) 
costituiscono l'essenza (οὐσία) stessa di dio, al punto che dio 
stesso non ha la possibilità di esistere eternamente se non creando 
senza sosta (τοῦτον ἀεὶ ... εἶναι, εἰ μὴ πάντα ἀεὶ ποιοῦντα); egli 
è insieme «ciò che è» (τὰ ὄντα) e «ciò che non è» (xà μὴ ὄντα), ha 
reso manifeste le cose che sono e in sé contiene quelle che non so- 
no (τὰ μὲν γὰρ ὄντα ἐφανέρωσε, τὰ δὲ μὴ ὄντα ἔχει ἐν ἑαυτῷ; 
par. 9). 

Il trattato si conclude riprendendo i temi che hanno scandito il 
par. 1 - e che in parte ritornano in CH XII 21-3 —, ma rielaborati 
secondo un modello che puó ricordare le aretalogie isiache (ved. 
Introduzione, p. XLIX, nota 3), dove in ogni caso l'oggetto é sem- 
pre dio, un dio che é al di là di ogni nome, invisibile e piü visibile 
di ogni cosa (ó ἀφανής ... ὁ φανερώτατος), contemplato dall'in- 
telletto (ὁ τῷ vot ϑεωρητός); un dio che è tutti i corpi, benché 
sprovvisto di corpo (οὗτος ὁ ἀσώματος ... μᾶλλον δὲ παντοσώμα- 
τος), che è tutto ciò che esiste (πάντα ... (ἃ) ἔστι καὶ οὗτός ἐστι), 
laddove non esiste alcunché che egli non sia; che ha tutti i nomi 
(διὰ τοῦτο ὀνόματα ἔχει ἅπαντα; cosi anche Asclepius 20), in 
quanto tutto da lui discende, unico padre. Nello stesso tempo è 
privo di nome, perché padre di tutto. E questa ambivalenza, que- 
sta ossimorica costante contraddizione caratterizza la lode che il 
seguace della dottrina ermetica leva a dio (parr. 10-1). [P.S.] 


V 
Ἑρμοῦ πρὸς Τὰτ vióv 
ὅτι ἀφανὴς ϑεὸς φανερώτατός ἐστιν 


1. «Καὶ τόνδε σοι τὸν λόγον, ὦ Τάτ, διεξελεύσομαι, ὅπως μὴ 
ἀμύητος ἧς τοῦ κρείττονος ϑεοῦ ὀνόματος. σὺ δὲ νόει πῶς τὸ 
δοκοῦν τοῖς πολλοῖς ἀφανὲς φανερώτατὀν σοι γενήσεται. οὐ 
γὰρ ἂν ἦν (ἀεὶ) εἰ (μὴ) ἀφανὲς ἦν: πᾶν γὰρ τὸ φαινόμενον 
γεννητόν: ἐφάνη γάρ: τὸ δὲ ἀφανὲς ἀεί ἐστι’ τοῦ γὰρ φανῇ. 
ναι OU χρήζει: ἀεὶ γάρ ἐστι. καὶ τὰ ἄλλα πάντα φανερὰ 
ποιεῖ. αὐτὸς ἀφανῆς Ov, ὡς ἀεὶ ὤν' φανερῶν αὐτὸς οὗ pave- 
ροῦται, (γεννᾷ) οὐχ αὐτὸς γεννώμενος, ἐν (φαντασίᾳ δὲ (οὐχ 
ἔστι) πάντα φαντασιῶν. ἢ γὰρ φαντασία μόνων τῶν γεννητῶν 
ἐστίν. οὐδὲν γάρ ἐστιν ἢ φαντασία ἡ γένεσις. α. ὁ δὲ εἷς ἀ- 
γέννητος δηλονότι καὶ ἀφαντασίαστος xai ἀφανής, τὰ δὲ 
πάντα φαντασιῶν διὰ πάντων φαίνεται, καὶ ἐν πᾶσι, καὶ pd- 
λιστα οἷς ἂν αὐτὸς Bovini φανῆναι. σὺ οὖν, ὦ τέκνον Τάτ, 
εὖξαι πρῶτον τῷ κυρίῳ καὶ πατρὶ καὶ μόνῳ καὶ οὐχ ἑνί, ἀλλ᾽ 
ἀφ᾽ οὗ ὁ εἷς, ἵλεω τυχεῖν, ἵνα δυνηϑῇς τὸν τηλικοῦτον ϑεὸν 
νοῆσαι. καὶ ἀκτῖνά σοι κἂν μίαν αὐτοῦ τῇ σῇ διανοίᾳ èx- 
λάμψαι. νόησις γὰρ μόνη ὁρᾷ τὸ ἀφανές, ὡς καὶ αὐτὴ ἀφανὴς 
οὖσα. εἰ δύνασαι, τοῖς τοῦ νοῦ ὀφϑαλμοῖς φανήσεται, ὦ Τάτ 
ἄφϑονος γὰρ ὁ κύριος φαίνεται διὰ παντὸς τοῦ κόσμου. vor 
σιν ἰδεῖν καὶ λαβέσϑαι αὐταῖς ταῖς χερσὶ δύνασαι καὶ τῆν 


V 
Discorso di Ermete al figlio Tat: 
dio e invisibile e perfettamente visibile 


|. «Ti esporró per esteso anche questo insegnamento, o Tat, affin- 
ché tu non resti non iniziato ai misteri! di colui che è più grande 
del nome stesso di dio". Ma tu cerca di comprendere come risul- 
terà a te perfettamente visibile ciò che dai più è ritenuto invisibile. 
Non sarebbe (eterno), infatti, se (non) fosse invisibile. Tutto ció 
che è visibile è stato generato, dal momento che è diventato visibi- 
le, mentre ciò che è invisibile è eterno: non ha infatti bisogno di 
apparire, perché è sempre. Rende visibili tutte le altre cose senza 
manifestarsi, poiché esiste in eterno. Rendendo manifesto, non 
rende manifesto sé stesso, (genera) senza essere generato, e pur 
dando rappresentazione a ogni cosa (non è presente) in un'imma- 
gine. La rappresentazione in immagine è infatti propria solo di ciò 
che è generato. La nascita non è in effetti nient'altro che rappre- 
sentazione. 2. Egli, che è l'unico ingenerato, chiaramente non si 
manifesta ed è invisibile, ma dando a tutte le cose un’immagine, 
attraverso tutte, e in tutte, si manifesta, soprattutto a coloro ai 
quali ha voluto manifestarsi. Tu dunque, o figlio Tat, anzitutto ri- 
volgiti con una preghiera al signore, il padre e il solo, lui che non è 
l'uno ma dal quale l'uno deriva’, e chiedigli di mostrarsi benevolo, 
perché tu possa pensare un dio tanto grande, e di far risplendere! 
per te anche uno solo dei suoi raggi? sul tuo intelletto. Solo il pen- 
siero infatti può vedere l'invisibile, dal momento che è anch'esso 
invisibile. Se ne hai la capacità, o Tat, si manifesterà agli occhi 
dell'intelletto". Il signore si manifesta infatti generosamente" at- 
traverso tutto l'universo. Sei forse in grado di vederlo, il tuo intel. 
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εἰκόνα τοῦ ϑεοῦ ϑεάσασϑαι; εἰ δὲ καὶ τὸ ἐν σοι ἀφανές ἐστί 
σοι, πῶς t ἑαυτὸν ἐν σαυτῷ f διὰ τῶν ὀφϑαλμῶν σοι φανήσε. 
ται; 1.εἰ δὲ ϑέλεις αὐτὸν ἰδεῖν, νόησον τὸν ἥλιον, νόησον 
τὸν σελήνης δρόμον. νόησον τῶν ἀστέρων τῆν τάξιν. τίς ὁ τὴν 
τάξιν τηρῶν; (τάξις γὰρ πᾶσα περιώρισται ἀριϑμῷ καὶ 
τόπω). ὁ ἥλιος. ϑεὸς μέγιστος τῶν κατ᾽ οὐρανὸν ϑεῶν, ᾧ πάν. 
τες εἴκουσιν οἱ οὐράνιοι ϑεοὶ ὡσανεὶ βασιλεῖ καὶ δυνάστῃ, 
καὶ οὗτος ὁ τηλικοῦτος, ὁ μείζων γῆς καὶ ϑαλάσσης, ἀνέχε- 
ται ὑπὲρ ἑαυτὸν ἔχων ἑαυτοῦ µικροτέρους πολεύοντας à- 
στέρας, τίν᾽ αἰδούμενος ἢ τίνα φοβούμενος, ὦ τέκνον; ἕκα- 
στος τούτων τῶν ἀστέρων οὐ τὸν ὅμοιον ἢ ἴσον δρόμον 
ποιοῦνται ἐν οὐρανῷ ὄντες: τίς Ó ξκάστῳ τὸν τρόπον καὶ τὸ 
μέγεϑος τοῦ δρόμου ὁρίσας; 4. ἄρχτος αὕτη, T] περὶ αὐτὴν 
στρεφομένη καὶ τὸν πάντα κόσμον συμπεριφέρουσα. Tic ὁ 
τοῦτο χεχτημένος τὸ ὄργανον; τίς ὁ τῇ ϑαλάσσῃ τοὺς ὅρους 
περιβαλών: τίς ὁ τὴν γῆν ἑδράσας: ἔστι γάρ τις, ὦ Τάτ, ὁ 
τούτων πάντων ποιητὴς xai δεσπότης. ἀδύνατον γὰρ ἢ τόπον 
ἢ ἀριϑμὸν ἢ μέτρον φυλαχϑῆναι χωρὶς τοῦ ποιήσαντος. πᾶσα 
γὰρ τάξις (ποιητή, μόνη δὲ ἢ) ἀτοπία καὶ ἀμετρία ἀποίητος. 
ἀλλ᾽ οὐκ ἀδέσποτος οὐδὲ αὕτη, ὦ τέκνον. καὶ γὰρ εἰ τὸ Äta- 
πτόν ἐστιν ἐνδεές, T ὅτε κατέχει, τοῦτό ἐστι, τὸν τρόπον τῆς 
τάξεως, t καὶ ὑπὸ δεσπότην ἐστὶ τὸν μηδέπω αὐτῇ τῆν τάξιν 
τάξαντα. 5. εἴϑε δυνατόν σοι ἦν πτηνῷ γενομένῳ ἀναπτῆ- 
ναι εἰς τὸν ἀέρα, καὶ μέσον ἀρϑέντα τῆς γῆς καὶ οὐρανοῦ 
ἰδεῖν γῆς μὲν τὸ στερεόν, ϑαλάσσης δὲ τὸ κεχυμένον, πο- 
ταμῶν δὲ τὰ ῥεύματα, ἀέρος τὸ ἀνειμένον, πυρὸς τὴν ὀξύτη- 
τα, ἄστρων τὸν δρόμον, οὐρανοῦ τὴν ταχύτητα, τὴν περὶ ταῦ- 
τὰ περίβασιν. ὦ ϑέας ἐκείνης, τέκνον, εὐτυχεστάτης, ὑπὸ 
μίαν ῥοπὴν πάντα ταῦτα ϑεάσασϑαι, τὸν ἀχίνητον διακι- 
νούμενον, καὶ τὸν ἀφανῆ φαινόμενον δι᾽ ὧν ποιεῖ: αὕτη T 
τάξις τοῦ κόσμου καὶ οὗτος ὁ κόσμος τῆς τάξεως. 6. εἰ ϑέ- 
λεις καὶ διὰ τῶν ϑνητῶν ϑεάσασϑαι τῶν ἐπὶ τῆς γῆς καὶ τῶν 
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letto, e di tenerlo tra le mani, e di contemplare l'immagine di dio?? 
Se anche ciò che è in te è per te invisibile, come potrà dio rivelare t 
sé stesso in te f attraverso i tuoi occhi? — 3. Se dunque vuoi veder- 
lo'?, pensa al sole, pensa al corso della luna, pensa all’ordine degli 
astri!!. Chi custodisce quest'ordine? -- ogni ordine è infatti delimi- 
tato rispetto al numero e al luogo". Il sole, il dio più grande tra gli 
dèi del cielo, al quale cedono il passo tutti gli dèi celesti come al lo- 
ro re e sovrano", lui, il sole, dotato di una tale grandezza da essere 
superiore alla terra e al mare, sopporta di avere sopra di sé degli 
astri che ruotano, di lui più piccoli: di quale di essi ha reverenza 
o timore, figlio? Ognuno di questi astri che sono in cielo, non 
compie forse una corsa identica o simile 5? Chi ha fissato per cia- 
scuno il modo e l'ampiezza della corsa? 4. Ecco l'Orsa'6, che gi- 
ra intorno a sé stessa e, ruotando, trascina con sé tutto l'universo: 
chi è il detentore di questo strumento? Chi ha posto tutto intorno 
al mare i suoi confini? Chi ha dato alla terra la sua sede fissa? Giac- 
ché esiste qualcuno, o Tat, che è il creatore e il signore di tutte 
queste cose”. È infatti impossibile che il luogo, il numero!" o la 
misura siano stati preservati senza che qualcuno li abbia creati: 
ogni ordine è infatti (creato, mentre solo la) mancanza di luogo e 
la mancanza di misura non presuppongono un creatore, Ma non è 
senza un padrone nemmeno tale mancanza, o figlio: se infatti ciò 
che è privo di ordine!” è mancante, t ... t, ed è sottoposto a un si- 
gnore che a essa?” non ha ancora conferito un ordine. 5. Oh, se 
ti fosse possibile, dotato di ali, levarti in volo in alto nell'aria?!, e 
fermo sospeso nel mezzo, tra la terra e il cielo, vedere la massa so- 
lida della terra, il fluire del mare, lo scorrere dei fiumi, il libero 
movimento dell’aria, il penetrante impeto del fuoco, la corsa degli 
astri, la rapidità del cielo, il suo movimento circolare intorno agli 
stessi punti’. Che felicissima visione, figlio, contemplare tutto 
questo in un singolo istante! L'immobile in movimento e l'invisi- 
bile che si manifesta attraverso le cose che egli crea. Questo è l'or- 
dine del mondo e questa è la bellezza di tale ordine?. 6. Se vuoi 
contemplarlo anche attraverso gli esseri mortali”, quelli che sono 
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ἐν βυϑῷ. νόησον. ὦ τέκνον, δημιουργούμενον ἐν τῇ γαστρὶ 
τὸν ἄνϑρωπον xai τοῦ δημιουργήματος ἀκριβῶς τὴν τέχνην 
ἐξέτασον. xai μάϑε τίς ὁ δημιουργῶν ταύτην τῆν καλὴν καὶ 
ϑείαν τοῦ ἀνϑρώπου εἰκόνα. τίς ὁ τοὺς ὀφϑαλμοὺς περι. 
γράψας: τίς ὁ τὰς ῥῖνας καὶ τὰ ὦτα τρυπήσας: τίς ὁ τὸ στόμα 
διανοίξας: τίς Ó τὰ νεῦρα ἐκτείνας καὶ δεσμεύσας: τίς ὁ òye- 
τεύσας τὰς φλέβας; τίς Ó τὰ ὀστέα στερροποιήσας; τίς ὁ δέρ. 
μα τῇ σαρχὶ περιβαλών: τίς ὁ τοὺς δακτύλους διελών; τίς ὁ 
τοῖς ποσὶ βάσιν πλατύνας: τίς ὁ διορύξας τοὺς πόρους: τίς ὁ 
τὸν σπλῆνα ἐκτείνας; τίς ὃ τὴν χαρδίαν πυραμοειδῆ ποιή. 
σας: τίς ὁ τὰ t νεῦρα t συνδείς; τίς ὁ τὸ ἧπαρ πλατύνας: τίς ὁ 
τὸν πνεύμονα σηραγγώσας: τίς ὁ τῆν κοιλίαν εὐρύχωρον 
ποιήσας: τίς ὃ τὰ τιμιώτατα εἰς τὸ φανερὸν ἐχτυπώσας καὶ 
τὰ αἰσχρὰ κρύψας: 7.ἴδε πόσαι τέχναι μιᾶς ὕλης καὶ πόσα 
ἔργα μιᾷ περιγραφῇ. xat πάντα περικαλλῆ καὶ πάντα μεμε- 
τρημένα, πάντα δὲ ἐνδιάφορα. τίς πάντα ταῦτα ἐποίησε: πο- 
ία μήτηρ. ποῖος πατήρ. εἰ μὴ ὁ ἀφανὴς ϑεός, τῷ ἑαυτοῦ ϑελή. 
ματι πάντα δημιουργήσας: 8. καὶ ἀνδρίαντα μὲν ἢ εἰκόνα 
χωρὶς ἀνδριαντοποιοῦ ἢ ζωγράφου οὐδείς φησι γεγονέναι, 
τοῦτο δὲ τὸ δημιούργημα χωρὶς δημιουργοῦ γέγονεν: ὦ τῆς 
πολλῆς τυφλότητος, ὦ τῆς πολλῆς ἀσεβείας, ὦ τῆς πολλῆς ἀ- 
γνωμοσύνης. μηδέποτε, ὦ τέκνον Τάτ, ἀποστερήσῃς τοῦ δη: 
μιουργοῦ τὰ δημιουργήματα ... μᾶλλον δὲ καὶ κρείττων ἐστιν 
f ὅση κατὰ ϑεὸν ὀνόματος f. τοσοῦτός ἐστιν ὁ πάντων πατήρ 
7| γὰρ μόνος οὗτος, xai τοῦτο αὐτῷ τὸ ἔργον ἐστί, πατέρα 
εἶναι. ο. εἰ δέ ti µε καὶ τολμηρότερον ἀναγκάζεις εἰπεῖν, 
τούτου ἐστὶν οὐσία τὸ κύειν πάντα καὶ ποιεῖν καί, ὥσπερ χω: 
Ols τοῦ ποιοῦντος ἀδύνατόν ἐστι γενέσϑαι τι, οὕτω xai τοῦ- 
τον ἀεὶ [un] εἶναι, εἰ μὴ πάντα ἀεὶ ποιοῦντα, ἐν οὐρανῷ, ἐν 
ἀέρι, ἐν γῇ. ἐν βυϑῷ, ἐν παντὶ τοῦ κόσμου, ἐν παντὶ, τοῦ nav- 
τός, τῷ ὄντι καὶ τῷ μὴ ὄντι. οὐδὲν γάρ ἐστιν ἐν παντὶ ἐχείνῳ ὃ 
οὐκ ἔστιν αὐτός. ἔστιν οὗτος καὶ τὰ ὄντα αὐτὸς καὶ τὰ μὴ 
ὄντα. τὰ μὲν γὰρ ὄντα ἐφανέρωσε, τὰ δὲ μὴ ὄντα ἔχει ἐν 
ἑαυτῷ. 10. οὗτος ὁ ϑεὸς ὀνόματος κρείττων, οὗτος ὁ å- 
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sulla terra e quelli che sono negli abissi, considera, figlio, l’uomo 
formato dentro al ventre materno? ed esamina attentamente l'ar- 
re di quest opera creatrice, e comprendi: chi è che crea quest'im- 
magine che è l’uomo, bella e divina? Chi gli ha segnato il contorno 
degli occhi? Chi gli ha perforato le narici e le orecchie? Chi gli ha 
aperto la bocca? Chi ha teso i suoi tendini e glieli ha connessi? Chi 
ha canalizzato le vene? Chi ha solidificato le ossa? Chi ha messo la 
pelle intorno alla carne? Chi ha separato le dita? Chi ha allargato 
la pianta dei piedi? Chi ha fatto i buchi dei pori? Chi ha disteso la 
milza? Chi ha fatto il cuore a forma di piramide? Chi ha combina- 
to insieme + i nervi t? Chi ha allargato il fegato? Chi ha forgiato le 
cavità del polmone? Chi ha reso ampio il ventre? Chi ha plasmato 
le parti più onorevoli mettendole in vista e ha invece nascosto 
quelle vergognose"?? 7. Vedi quante tecniche per una sola ma- 
teria e quante opere in una sola figura, e tutte splendide, tutte mi- 
surate, e tutte diverse. Chi ha fatto tutto questo? Quale madre, 
quale padre, se non il dio invisibile, che ha creato ogni cosa di sua 
volontà”? — 8. Nessuno sostiene che una statua”! o un'immagine 
si siano generate senza scultore o senza pittore: quest'opera, dun- 
que, si sarebbe originata senza un creatore? Oh, quale enorme ce- 
cità, che enorme empietà, che stupidità! Tat, figliolo, non separa- 
re mai dal loro creatore le opere create ... anzi è ancora più grande 
t di quanto il nome di dio” implichi t. Tanto grande è il padre” di 
tutte le cose: e in effetti è unico, e questa è la sua opera: il fatto di 
essere padre. 9. Se poi mi spingi a dire qualcosa di ancora più 
audace, la sua essenza è generare"! e creare tutte le cose, e come 
senza creatore non è possibile che qualcosa si generi, così anche 
dio non esisterebbe eternamente se non eternamente creando tut- 
te le cose, in cielo, nell'aria, sulla terra, negli abissi, in ogni luogo 
dell'universo, in ogni parte del tutto, in ciò che è e in ciò che non è. 
Giacché in tutto l'universo nulla esiste che egli non sia”: dio è in- 
sieme ciò che è e ciò che non è; ha reso infatti manifeste le cose che 
sono e in sé contiene quelle che non sono. 10. Egli, dio, è supe- 
riore a ogni nome", egli è l'invisibile e il perfettamente visibile: 
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φανής, οὗτος ὁ φανερώτατος’ ὃ τῷ voi δεωρητός, οὗτος ὁ τοῖς 
ὀφϑαλμοῖς ὁρατός: οὗτος ὁ ἀσώματος, ὁ πολυσώματος, μά). 
λον δὲ παντοσώµατος. οὐδέν ἐστιν οὗτος ὃ οὐχ ἔστι: πάντα 
γὰρ (ἃ) ἔστι καὶ οὗτός ἐστι, καὶ διὰ τοῦτο ὀνόματα ἔχει 
ἅπαντα, ὅτι ἑνός ἐστι πατρός, xai διὰ τοῦτο αὐτὸς ὄνομα 
οὐκ ἔχει, ὅτι πάντων ἐστὶ πατήρ. τίς οὖν σε εὐλογήσαι ὑπὲρ 
σοῦ ἢ πρὸς σέ; ποῦ δὲ καὶ βλέπων εὐλογήσω σε, ἄνω, κάτω, 
ἔσω, ἔξω; OU γὰρ τρόπος, OU τόπος ἐστὶ περὶ σέ, οὐδὲ ἄλλο 
οὐδὲν τῶν ὄντων: πάντα δὲ ἐν σοί, πάντα ἀπὸ σοῦ. πάντα 
δίδως xai οὐδὲν λαμβάνεις. πάντα γὰρ ἔχεις, καὶ οὐδὲν ὃ 
οὐχ ἔχεις. τι. πότε δὲ σὲ ὑμνήσω; οὔτε γὰρ ὥραν σοῦ οὔτε 
χρόνον καταλαβεῖν δυνατόν. ὑπὲρ τίνος δὲ xai ὑμνήσω; Ἄὑ- 
πὲρ ὧν ἐποίησας, ἢ ὑπὲρ ὧν οὐκ ἐποίησας: ὑπὲρ ὧν ἐφανέρω- 
σας, ἢ ὑπὲρ ὧν ἔκρυψας: διὰ τί δὲ καὶ ὑμνήσω σέ; ὡς ἐμαυτοῦ 
ὤν, ὡς ἔχων τι ἴδιον, ὡς ἄλλος wv; σὺ γὰρ εἶ ὃ [ε]ᾶν ὦ, σὺ εἶ ὃ 
ἂν ποιῷ, σὺ EL ὃ ἂν λέγω. σὺ γὰρ πάντα εἶ καὶ ἄλλο οὐδὲν 
ἔστιν: ὃ un ἔστι, σὺ εἶ. σὺ πᾶν τὸ γενόμενον, σὺ τὸ pi) γενόμε- 
νον, νοῦς μέν, νοούμενος, πατὴρ δέ, δημιουργῶν, ϑεὸς δέ, 
ἐνεργῶν, ἀγαϑὸς δέ, καὶ πάντα ποιῶν. [ὕλης μὲν γὰρ τὸ λε- 
πτομερέστερον ἀήρ, ἀέρος δὲ ψυχή, ψυχῆς δὲ νοῦς, νοῦ δὲ ὁ 
ϑεός.}» 


TRATTATI V 95 


colui che puó essere contemplato con la mente, e che puó essere 
visto con gli occhi; colui che non ha corpo e che ha molti corpi, o 
meglio: che ha tutti i corpi”. Niente esiste che egli non sia, perché 
rutto ciò (che) esiste, egli lo è, ed è per questo che possiede tutti i 
nomi, poiché tutto discende da lui, unico padre; ed è per questo 
che non ha alcun nome?*, perché è padre?” di tutto. Chi potrebbe 
celebrarti, o renderti lode” rivolgendosi a te? E da che parte diri- 
gerò il mio sguardo per lodarti? In alto, in basso, dentro, fuori”? 
Non c'è una direzione, né un luogo” intorno a te, e nessun altro 
essere: ma tutto è in te, tutto viene da te, tutto dài e nulla prendi", 
perché tutto possiedi e non c'è nulla che tu non abbia. 11. 
Quando ti canterò inni**? Non è infatti possibile concepire per te 
né stagione né tempo. E per che cosa canterò inni? Per ciò che hai 
creato? O per ciò che non hai creato? Per ciò che hai reso manife- 
sto o per ciò che hai celato? Perché ti canterò inni? In quanto mi 
appartieni, in quanto hai qualcosa di proprio, o come altro da me? 
Tu infatti sei tutto ciò che sono, tu sei tutto ciò che faccio, tu sei 
tutto ciò che dico. Tu sei tutte le cose e non esiste nulla che tu non 
sia; ciò che non esiste, tu lo sei. Tu sei tutto ciò che è generato, tu 
sei ciò che non è generato", sei intelletto che pensa", sei padre? 
in quanto artefice, dio che opera, e buono, in quanto creatore di 
tutto. [Perché la parte più sottile della materia è l’aria, la più sotti- 
le dell’aria è l’anima, la più sottile dell'anima è il pensiero, e la par- 
te più sottile del pensiero è dio*9.]» 
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Lo ben che tutto il regno che tu scandi 

volge e contenta, fa esser virtute 

sua provedenza in questi corpi grandi, 
Dante, Paradiso VIII 97-9 


Questo breve trattato appare articolato, per cosi dire, in due se. 
zioni (così Hermetrca II, p. 170; N. — F., t. I, p. 70): la prima ha 
per oggetto il bene, che altro non é che dio (parr. 1-4), cosi come 
bene è uno dei nomi di dio secondo CH II 15-6; la seconda è de. 
dicata al bello e al bene (parr. 5-6), secondo uno schema dottrina- 
rio platonico (Heretica II, p. 169). Una volta affermato che solo 
dio è il bene in eterno (τὸ ἀγαδὸν αὐτός ἐστιν ὁ δεὸς dei; par. 
1), nella prima parte viene affrontato il tema cosmologico della 
bontà del mondo (par. 2) e quello antropologico della bontà 
dell'uomo, il quale è definito solo in rapporto al male (κατὰ σύγ- 
χρισιν τὸ ἀγαϑὸν τοῦ xaxod τέτακται; par. 1). In CH X ι2 il 
mondo non è buono perché in movimento ma comunque non è 
cattivo perché immortale, mentre l’uomo è cattivo perché mortale 
e perché in movimento. In questo /ogos, invece, il mondo è buono 
nella sua azione creativa (ἐν τῷ μέρει τοῦ ποιεῖν ἀγαϑὸς εἶναι), 
laddove non è buono (οὐκ ἀγαϑός) per il resto, perché passivo ο 
«soggetto ad affezioni» (παϑητός, analogamente a CH XII 10-1,e 
relativa nota 37), perché in movimento (κινητός) e perché artefice 
di esseri soggetti alle affezioni (παδητῶν ποιητής; par. 2). A sua 
volta la prospettiva antropologica non concede all'uomo di ospi- 
tare il bene, che abita solo in dio. Il bene terreno, perché corrotto, 
non è bene (κακοῦται γὰρ ἐνϑάδε τὸ ἀγαδόν' κακούμενον γὰρ 
οὐκέτι ἀγαϑὸν μένει) e un corpo materiale (σῶμα ὑλικὸν) nep- 
pure lo puó contenere. L'assenza di bene (fj ἀπουσία ... τοῦ ἀγα- 
δοῦ) è tra gli uomini l'errore (ἡ πλάνη), mentre il capofila di tutti 
i mali (τῶν κακῶν πάντων χορηγός) è l'ingordigia, la γαστριμαθ- 
γία (par. 3). Questo bene coincidente con dio è l'essenza o la so- 
stanza (οὐσία) di ogni movimento (κίνησις) e di ogni generazione 
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(γένεσις), circondata da un'energia che la mantiene in condizione 
di quiete (στατικὴ ἐνέργεια), ricolma di ogni pienezza, che di 
nulla ha bisogno e non ha eccessi, protegge e provvede ed e 
all'origine di tutto; non desidera e non perde alcunché ed è, in 
una prospettiva che è già platonica secondo Diogene Laerzio (III 
77), totalmente indifferente alle sollecitazioni emotive e alle pas- 
sioni come non prova dolore, perché dio è il bene e il dolore è in- 
vece parte del male (λύπη ... xaxiag μέρος: par. 1 e relativa nota 
4). Ciò che è generato è invece pieno di passioni ovvero di affezio- 
ni (παϑῶν ... πλήρη τὰ γεννητά) perché la generazione medesima 
è soggetta al patire (αὐτῆς τῆς γενέσεως παδητῆς οὔσης) e dove 
c'è affezione non c'è spazio per il bene. Solo nell'ingenerato (ἐν 
μόνῳ δὲ τῷ ἀγεννήτῳ), che è dio, si trova il bene (par. 2). 

Da ciò discende inevitabilmente - e da qui prende avvio la 
seconda parte del trattato — che a dio, pienezza di bene (ὁ ... 
ϑεὸς [τα]. πλήρωμα] τοῦ ἀγαϑοῦ), si oppone il mondo, pienez- 
za di male (ὁ... κόσμος πλήρωμα ... τῆς κακίας), opposizione di 
cui si puó avere conoscenza solo attraverso una concessione di- 
vina. E anche se le cose che nel mondo sono più belle si avvici- 
nano all'essenza di dio (αἱ ... ἐξοχαὶ τῶν καλῶν περὶ αὐτοῦ ei- 
σι τὴν οὐσίαν) - dove è possibile percepire il modello del Fedro 
platonico (250 b) -, nondimeno più pure e assolutamente distin- 
te sono quelle che sono in dio, per cui é possibile affermare che 
la sua essenza è il bello (ἡ οὐσία τοῦ ϑεοῦ ... τὸ καλόν ἐστι). 
Dio peró, anche come bello, rimane ineguagliabile e irraggiungi- 
bile, non percepibile dagli occhi: a differenza delle cose che ca- 
dono sotto i sensi, compreso quello della vista, e che sono illu- 
sioni, dio non puó essere visto con gli occhi e come lui neppure 
l'essenza del bello e del bene. Il bello e il bene sono parti di dio 
[τὸ καλὸν καὶ τὸ ἀγαϑόν ... µέρη τοῦ ϑεοῦ), delle quali si può 
solo dire o che è dio ad amarle o che esse amano dio (par. 4). 
Concepire dio significa concepire il bello e il bene che, come 
dio, non sono comparabili né imitabili. Inseparabili da dio per- 
ché sue parti, il bello e il bene non possono essere condivisi con 
gli altri esseri viventi, così come andare alla ricerca di dio equi- 
vale ad andare alla ricerca del bello a cui si giunge attraverso 
una sola strada: la pietà insieme alla conoscenza (ἡ μετὰ γνώ- 
σεως εὐσέβεια) (par. 5). Solo chi è sprovvisto della conoscenza 
(oi ἀγνοοῦντες) e non si è avviato lungo la strada che porta alla 
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pietà (μὴ ὁδεύσαντες τὴν περὶ τῆς εὐσεβείας ὁδόν) afferma 
che l'uomo è bello e buono (καλὸς xai ἀγαϑός). Ma l’uomo 
non ha visto nemmeno in sogno qualcosa di bello, prende il ma. 
le per il bene (τὸ xaxóv πιστεύσας ἀγαθὸν εἶναι) ed è quasi 
obbligato ad averne bisogno e incapace di vivere senza (par. 6) 


[P.S.] 


VI 
"Ou £v μόνῳ τῷ ϑεῷ τὸ ἀγαϑόν ἐστιν, 
ἀλλαχόϑι δὲ οὐδαμοῦ 


1. «Τὸ ἀγαϑόν, ὦ ᾿Ασχληπιέ, ἐν οὐδενί ἐστιν, εἰ μὴ ἐν μόνῳ 
τῷ ϑεῷ. μᾶλλον δὲ τὸ ἀγαθὸν αὐτός ἐστιν ὁ θεὸς ἀεί: εἰ δὲ 
οὕτως. οὐσίαν εἶναι δεῖ πάσης κινήσεως καὶ γενέσεως (ἔρη- 
μον δὲ οὐδέν ἐστιν αὐτῆς), περὶ δὲ αὐτὴν στατικῆν ἐνέρ- 
γειαν ἔχουσαν, ἀνενδεῆ καὶ ἀπέριττον, πληρεστάτην, χορη- 
γόν. ἐν δὲ ἀρχῇ πάντων’ πᾶν γὰρ τὸ χορηγοῦν ἀγαϑὸν ὅταν 
λέγω, καὶ πάντα καὶ ἀεὶ ἀγαϑόν ἐστι. τοῦτο δὲ [ἐν] οὐδενὶ 
ἄλλω πρόσεστιν, εἰ μὴ μόνῳ τῷ ϑεῷ: οὔτε γὰρ ἐνδεής ἐστί 
τινος, ἵνα ἐπιϑυμήσας αὐτὸ χτήσασϑαι κακὸς γένηται, οὔτε 
τῶν ὄντων οὐδὲν ἀπόβλητόν ἐστιν αὐτῷ, ὃ ἀποβαλών λυ- 
πηϑήσεται (λύπη γὰρ χκαχίας μέρος) οὔτε κρεῖττον αὐτοῦ 
ἐστιν οὐδέν, ὑφ᾽ οὗ πολεμηϑήσεται (οὐδὲ σύζυγόν ἐστιν 
αὐτῷ τὸ ἀδικηϑῆναι), (οὔτε κάλλιον), καὶ διὰ τοῦτο αὐτοῦ 
ἐρασϑήσεται, οὔτε ἀνήκοον, o ὀργισθήσεται, οὔτε σοφώτε- 
ρον, ὃ ζηλώσει. 2, τούτων δὲ uh ὄντος τῇ οὐσίᾳ μηδενός, 
τί ὑπολείπεται ἢ μόνον τὸ ἀγαϑόν; ὥσπερ γὰρ οὐδὲν τῶν 
(ἄλλων) ἐν τῇ τοιαύτῃ οὐσίᾳ, οὕτως ἐν οὐδενὶ τῶν ἄλλων τὸ 
ἀγαϑὸν εὑρεθήσεται: ἐν πᾶσι γὰρ τὰ ἄλλα πάντα ἐστί, xai 
ἐν τοῖς μικροῖς καὶ ἐν τοῖς μεγάλοις καὶ ἐν τοῖς xa" Ev xai 
ἐν αὐτῷ τῷ ζῴῳ τῷ πάντων μείζονι καὶ δυνατωτάτῳ: παθῶν 
γὰρ πλήρη τὰ γεννητά, αὐτῆς τῆς γενέσεως παϑητῆς οὔσης 
ὅπου δὲ πάϑος, οὐδαμοῦ τὸ ἀγαϑόν: ὅπου δὲ τὸ ἀγαϑόν, οὐ- 


VI 


Il bene è solo in dio e in nessun altro dove 


1. «Il bene, Asclepio, non è in nulla tranne che in dio soltanto; o 
meglio: il bene è dio stesso, in eterno. Se è cosi, il bene dev'essere 
la sostanza di ogni movimento e di ogni generazione! (nulla ne è 
escluso^); tale sostanza è circondata da un'energia che la mantiene 
in condizione di quiete", non manca di nulla e nulla ha di troppo, 
è ricolma di ogni pienezza, è provvida ed è all'origine di ogni co- 
sa: affermare che ciò che provvede a ogni cosa è buono, significa 
che lo è pienamente e in eterno. E ciò a null’altro pertiene se non 
a dio soltanto. Egli non difetta di qualcosa, per cui, desiderando- 
la, possa diventare malvagio; né può perdere alcunché di ciò che 
esiste: perdendolo ne proverebbe dolore*, ma il dolore? è una par- 
te del male; e non vi è nulla di più potente di lui, da cui egli possa 
essere osteggiato — subire offesa è una condizione che non gli si 
addice -; (nulla di più bello di lui), di cui potersi innamorare; nul- 
la che gli sia ribelle, con cui potersi adirare, nulla di più sapiente 
dilui, da invidiare. 2. Poiché la sostanza* é immune da tutto 
ciò’, cosa resta se non il bene soltanto? Come in tale sostanza non 
vi é nessuno degli (altri attributi), allo stesso modo in nessuno de- 
Bli altri esseri si potrà trovare il bene. Ogni altro attributo ὃ infatti 
in ogni essere, in quelli piccoli al pari di quelli grandi, tanto negli 
esseri presi singolarmente quanto nell'essere vivente? che è più 
grande di tutti e il più potente: ciò che è generato è ricolmo di af- 
fezioni, giacché la generazione stessa è a esse soggetta; ma dove 
c'è affezione” non c'è spazio per il bene e dove! c’è il bene non 
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δαμοῦ οὐδὲ £v πάθος, ὅπου γὰρ ἡμέρα, οὐδαμοῦ vue, ὅπου 
δὲ νύξ. οὐδαμοῦ ἡμέρα: ὅϑεν ἀδύνατον ἐν γενέσει εἶναι τὸ 
ἀγαϑόν., ἐν μόνῳ δὲ τῷ ἀγεννήτῳ. ὥσπερ δὲ μετουσία 
πάντων ἐστὶν ἐν τῇ ὕλῃ δεδομένη, οὕτω καὶ τοῦ ἀγαϑοῦ, 
τοῦτον τὸν τρόπον ἀγαϑὸς ὁ κόσμος. καϑὰ καὶ αὐτὸς πάντα 
ποιεῖ, (ώς) ἐν τῷ μέρει τοῦ ποιεῖν ἀγαϑὸς εἶναι. ἐν δὲ τοῖς 
ἄλλοις πᾶσιν οὐκ ἀγαϑός: καὶ γὰρ παϑητός ἐστι, καὶ xim. 
τός, καὶ παϑητῶν ποιητής. 1. ἐν δὲ τῷ ἀνϑρώπῳ κατὰ 
σύγκρισιν τὸ ἀγαθὸν τοῦ κακοῦ τέτακται’ τὸ γὰρ μὴ λίαν 
κακόν, ἐνϑάδε τὸ ἀγαϑόν ἐστι, τὸ δὲ ἐνϑάδε ἀγαϑόν, uó- 
ριον τοῦ κακοῦ τὸ ἐλάχιστον. ἀδύνατον οὖν τὸ ἀγαϑὸν ἐν. 
ϑάδε καδαρεύειν τῆς κακίας’ κακοῦται γὰρ ἐνϑάδε τὸ ἀγα- 
dov χακούμενον γὰρ οὐκέτι ἀγαθὸν μένει’ un μεῖναν δέ, 
κακὸν γίνεται. ἐν μόνῳ ἄρα τῷ ϑεῷ τὸ ἀγαϑόν ἐστιν, ἢ aù- 
tóc ἐστιν ὁ ϑεὸς τὸ ἀγαϑόν. μόνον οὖν, ὦ ᾿Ασκληπιέ, τὸ 
ὄνομα τοῦ ἀγαϑοῦ ἐν ἀνθρώποις, τὸ δὲ ἔργον οὐδαμοῦ: ἀ- 
δύνατον γάρ’ οὐ γὰρ χωρεῖ σῶμα ὑλικόν, τὸ παντόϑεν 
ἐσφιγμένον xaxiq καὶ πόνοις καὶ ἀλγηδόσι καὶ ἐπιϑυμίαις 
καὶ ὀργαῖς καὶ ἀπάταις χαὶ δόξαις ἀνοήτοις. καὶ τὸ πάντων 
κάκιστόν ἐστιν, ὦ ᾿Ασκληπιέ, ὅτι ἕκαστον τούτων τῶν 
προειρημένων ἐμπεπίστευται ἐνϑάδε τὸ μέγιστον εἶναι ἀ- 
γαϑόν, τὸ μᾶλλον ἀνυπέρβλητον κακόν. ἢ γαστριμαργία, ἢ 
τῶν κακῶν πάντων χορηγὸς ... ἢ πλάνη ἡ ἀπουσία ἐνϑάδε 
τοῦ ἀγαδοῦ ἐστι. 4. κἀγὼ δὲ χάριν ἔχω τῷ deo, τῷ εἰς 
νοῦν μοι βαλόντι κἂν περὶ τῆς γνώσεως τοῦ ἀγαϑοῦ, ὅτι ἀ- 
δύνατόν ἐστιν αὐτὸ ἐν τῷ κόσμῳ εἶναι. ὁ γὰρ κόσμος πλήρω: 
μά ἐστι τῆς κακίας, ὁ δὲ ϑεὸς τοῦ ἀγαϑοῦ, ἢ τὸ ἀγαϑὸν τοῦ 
ϑεοῦ ... ai γὰρ ἐξοχαὶ τῶν καλῶν περὶ αὐτοῦ εἶσι τὴν οὐσί- 
αν’ φαίνονται καὶ καϑαρώτεραι καὶ εἰλυκρυνέστεραι τάχα 
που καὶ αὐταὶ αἱ οὖσαι ἐκείνου. τολμητέον γὰρ εἰπεῖν, ὦ 
᾿Ασκληπιέ, ὅτι f] οὐσία τοῦ ϑεοῦ, εἴγε οὐσίαν ἔχει, τὸ καλόν 
ἐστι, τὸ δὲ καλὸν καὶ ἀγαϑὸν ἐν οὐδενὶ ἔστι χαταλαβέσϑαι 


TRATTATI VI 103 


c'è assolutamente spazio per le affezioni, perché dove è giorno 
non vi è notte e dove è notte non può darsi il giorno. Pertanto è 
impossibile che nella generazione ci sia il bene, che è invece solo 
in ciò che è ingenerato. Ma poiché alla materia è stata data la par- 
tecipazione!' a tutto, essa partecipa anche del bene. In questo mo- 
do il mondo"? è buono, in quanto è anch'esso artefice di ogni co- 
sa, (sì che) la sua bontà risiede nella sua azione creativa". Ma per 
tutto il resto il mondo non è buono, giacché è soggetto ad affezio- 
ni, è in movimento" ed è artefice di esseri soggetti ad affezioni. 

3. Nell'uomo!" il bene è determinato in rapporto al male: un male 
che non sia eccessivo, questo è il bene nel mondo terreno, e il be- 
ne di quaggiù è la più piccola porzione del male. È dunque im- 
possibile che sulla terra il bene si mantenga puro dal male, poiché 
quaggiù è corrotto e, se è corrotto, il bene non può preservarsi ta- 
le; ma se non rimane bene, diventa male. Solo in dio è il bene, an- 


|6 Va da sé, Asclepio, che tra gli uomini esi- 


zi dio stesso è il bene 
ste solo il nome del bene"", ma la sua realtà non è in alcun luogo: 
del resto sarebbe impossibile, perché un corpo materiale!* non è 
in grado di accoglierlo, circondato com'è da tutte le parti da mal- 
vagità, afflizioni e dolori, desideri e impulsi d’ira, inganni e opi- 
nioni insensate. Anzi, la cosa peggiore in assoluto, Asclepio, è che 
sulla terra si fa assegnamento su ciascuna delle cose suddette co- 
me se si trattasse del bene più grande, quando invece si tratta del 
male insormontabile. Il capofila di tutti i mali è l'ingordigia'? ... 
Sulla terra l'errore è l'assenza di bene®. 4. Quanto a me, rendo 
grazie a dio per aver posto nella mia mente, riguardo alla cono- 
scenza del bene, che esso non può esistere nel mondo. Infatti il 
mondo è la pienezza?! del male, laddove dio è la pienezza del be- 
ne, o il bene la pienezza di dio ... Vi sono cose che spiccano tra 
quanto esiste di bello: esse sono prossime alla sostanza di dio, ma 
quelle che gli sono proprie appaiono in qualche misura anche più 
autentiche e pure. Asclepio, bisogna avere il coraggio di ammette- 
re che la sostanza di dio — se davvero di dio si dà una sostanza? — 
è il bello, e il bello e il bene non li puoi trovare in nessuno degli 
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τῶν ἐν τῷ κόσμῳ: πάντα γὰρ τὰ ὀφδαλμῷ ὑποπίπτοντα εἴδμ. 
λά ἐστι καὶ ὥσπερ σκιαγραφίαι’ τὰ δὲ μὴ ὑποπίπτοντα, μά. 
λιστα δὲ ἡ τοῦ καλοῦ καὶ τοῦ ἀγαϑοῦ ... καὶ ὥσπερ ὀφϑα). 
μὸς οὐ δύναται τὸν ϑεὸν ἰδεῖν, οὕτως οὐδὲ τὸ καλὸν καὶ τὸ 
ἀγαϑόν. ταῦτα γὰρ μέρη τοῦ ϑεοῦ ἐστιν ὁλόκληρα, ἴδια αὐ. 
τοῦ μόνου, οἰκεῖα, ἀχώριστα, ἐρασμιώτατα, ὧν ἢ αὐτὸς ὁ 
ϑεὸς ἐρᾷ ἢ αὐτὰ τοῦ ϑεοῦ ἐρᾷ. 5. εἰ δύνασαι νοῆσαι τὸν 
ϑεόν. νοήσεις τὸ καλὸν xai ἀγαϑόν. τὸ ὑπέρλαμπρον. τὸ ἡ. 
περλαμπόμενον ὑπὸ τοῦ ϑεοῦ: ἐχεῖνο γὰρ τὸ κάλλος dowy. 
κριτον. καὶ ἐχεῖνο τὸ ἀγαθὸν ἀμίμητον, ὥσπερ καὶ αὐτὸς è 
θεός. ὡς οὖν τὸν ϑεὸν νοεῖς, οὕτω καὶ τὸ καλὸν xai ἀγαϑὸν 
νόει: ἀποινώνητα γὰρ ταῦτα τοῖς ἄλλοις τῶν [ἄλλων] ζῴων 
ἐστί. διὰ τὸ ἀχώριστα εἶναι τοῦ ϑεοῦ. ἐὰν περὶ τοῦ ϑεοῦ 
ζητῇς. καὶ περὶ τοῦ χαλοῦ ζητεῖς. μία γάρ ἐστιν εἰς αὐτὸ d- 
ποφέρουσα ὁδός. 1) μετὰ γνώσεως εὐσέβεια: 6. ὅϑεν οἱ å- 
γνοοῦντες καὶ μὴ ὁδεύσαντες τὴν περὶ τῆς εὐσεβείας ὁδόν, 
καλὸν καὶ ἀγαϑὸν τολμῶσι λέγειν ἄνϑρωπον, μηδὲ ὄναρ 
θεασάμενον εἴ τί ἐστιν ἀγαϑόν, ἀλλὰ παντὶ κακῷ προειλημ- 
μένον, χαὶ τὸ κακὸν πιστεύσαντα ἀγαϑὸν εἶναι xai οὕτως 
αὐτῷ χρώμενον ἀχορέστερον καὶ φοβούμενον αὐτοῦ στερη: 
ϑῆναι, πάντα δὲ ἀγωνιζόμενον, ἵνα μὴ μόνον ἔχῃ ἀλλὰ καὶ 
ἐπαύξῃ. τοιαῦτα τὰ ἀνϑρώπεια ἀγαϑὰ καὶ τὰ καλά, ὦ 
᾿Ασκληπιέ. ἃ οὔτε φυγεῖν δυνάμεϑα οὔτε μισῆσαι: τὸ γὰρ 
πάντων χαλεπώτατον, ὅτι χρείαν αὐτῶν ἔχομεν καὶ ζῆν 
τούτων χωρὶς ov δυνάμεϑα.» 
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esseri del mondo. Infatti tutto ciò che cade sotto il nostro sguardo 
non è che apparenza e, per così dire, una linea d'ombra, ma ciò 
che è inattingibile al nostro sguardo, in particolare (la sostanza)" 
del bello e del bene?*, e come l'occhio non è in grado di vedere 
dio, allo stesso modo non può vedere il bello e il bene, giacché so- 
no integralmente parti di dio, proprie a lui solo, di lui peculiari, 
da lui indivisibili e amatissime, sia dio stesso ad amarle o esse ad 
amare dio. 5. Se puoi concepire dio, concepirai il bello e il be- 
ne^, nel loro insuperabile fulgore, ed è dio che li fa rifulgere?*: 
perché quel bello è incomparabile” e quel bene è inimitabile, al 
pari di dio stesso. Come dunque concepisci dio, così devi conce- 
pire anche il bello e il bene che, in quanto indivisibili da dio, non 
sono comunicabili agli altri esseri viventi. Se indaghi su dio, inda- 
ghi anche sul bello perché una sola è la strada che conduce al bel- 
lo: la pietà” unita alla conoscenza. 6. Pertanto chi è sprovvisto 
della conoscenza e non ha intrapreso la strada della pietà si azzar- 
da a sostenere che l’uomo è bello e buono, ma l’uomo, fin da su- 
bito pervaso da ogni male, neppure in sogno ha potuto scorgere 
se esiste qualcosa di buono. Crede buono il male? e così se ne ser- 
ve, senza mai saziarsene; anzi, nel timore di esserne privato, lotta 
con tutte le sue forze non solo per possederlo ma anche per accre- 
scerlo. Asclepio, le cose buone e belle per gli esseri umani sono 
queste che ti ho descritto, e noi non possiamo né evitarle né 
odiarle, perché -- ed è questa la cosa più penosa di tutte — ne ab- 
biamo bisogno e non possiamo vivere senza.» 


TRATTATO VII 


O insensata cura de' mortali, 
quanto son difettivi sillogismi 
quei che ti fanno in basso batter l'ali! 


Dante, Paradiso ΧΙ I4 


Se l'ingordigia (γαστριμαργία) era considerata il capofila dei mali, 
forse per la sua correlazione con gli eccessi di natura sessuale (CH 
VI 5, nota 19), l'ignoranza di dio e di tutto ció che lo concerne re. 
sta il male assoluto, «grandissimo» (μέγιστον κακόν), come si può 
desumere dal titolo di questo trattato, che pare essere in sintonia 
con molti dei passi finali del Poimandres (un elenco in Hermetica 
II, pp. 181-2; i paragrafi di CH I che rinviano all'«agnoranza» sono 
il 20, il 27, il 28 e il 12). L'ignoranza è concepita come un nemico 
che intorpidisce i sensi invisibili dell'uomo, che dovrebbero invece 
essere in grado di cogliere il divino, appesantiti dalla materia (par. 
3). La salvezza (σωτηρία) diventa allora impossibile in questo sce- 
nario che conosce la radicale opposizione tra corpo e anima e dove 
l'ignoranza é un nemico che ubriaca e che degrada l'uomo (par. 1, 
analogamente a quanto affermato in CH I 27), secondo uno sche- 
ma tipico lasciato in eredità dal mondo antico, che assegnava αἱ 
consumatore smodato di vino una condizione ora sub-umana ora 
degradata (Scarpi 2005, p. 46). Chiusa nel corpo-prigione, tema 
probabilmente orfico (ved. par. 1, nota 5), l'anima di colui che si 
lascia trascinare dall’ubriachezza precipita nella rovina, in una cor- 
sa forsennata quasi come gli uomini che nel de breuitate uitae di Se- 
neca corrono insensatamente e in affanno per la mancanza di tem 
po, talora gonfi di vino, verso un inevitabile disastro (2, 1: alius 
uino madet). L'ignoranza è dunque il vero nemico, che solo la co- 
noscenza di dio può allontanare (CH I 32; XIII 8), e allora chi è so- 
brio può levare gli occhi del cuore verso colui che vuole essere con- 
templato, ma che non si può udire, «né dire» (οὐδὲ λεκτὀς), né 
vedere con gli occhi, secondo i modelli topici dell'indicibilità e del 
la non visibilità fisica di dio (cfr. Introduzione, pp. LIV-LXVI). Non 
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più soltanto l’intelletto (νοῦς) -- che per esempio in CH X 23 è il 
mezzo che unisce reciprocamente uomini e dèi, di cui non c'è nulla 
di più divino (οὐδέν ἐστι ϑειότερον) e che nello stesso tempo è 
un dono di dio del quale non tutti possono godere (CH I 22-3; IV 
3-4) -, ma anche il cuore (xagdia) diventa uno strumento per con- 
templare dio e per guadagnarne la conoscenza (cfr. CH I 3, X 15, 
XIII 8). Lacerando il chitone che ci riveste, liberandoci cioè del 
corpo che è uno degli involucri che legano l’uomo sostanziale alla 
materia (CH X 16-7, note 49-50, e Introduzione, pp. LXXX-LXXXII), 
è alla fine possibile udire quel che si deve udire e vedere quel che si 
deve vedere (parr. 2-3). [P.S.] 


VII 
Ὅτι μέγιστον κακὸν £v ἀνϑρώποις 
ἢ περὶ τοῦ ϑεοῦ ἀγνωσία 


1. «Ποῖ φέρεσϑε. ὦ ἄνδρωποι, μεϑύοντες, τὸν τῆς ἀγνωσίας 
ἄκρατον λόγον ἐκπιόντες, ὃν οὐδὲ φέρειν δύνασϑε, ἀλλ 
ἤδη αὐτὸν καὶ ἐμεῖτε: στῆτε νήψαντες' ἀναβλέψατε τοῖς ò. 
(ρϑαλμοῖς τῆς καρδίας: καὶ εἰ μὴ πάντες δύνασϑε, οἵ γε xai 
δυνάμενοι: ἢ γὰρ τῆς ἀγνωσίας κακία ἐπικλύζει πᾶσαν τὴν 
γῆν καὶ συμφϑείρει τὴν ἐν τῷ σώματι χαταχεχλεισμένην 
φυχήν. μὴ ἐῶσα ἐνορμίζεσϑαι τοῖς τῆς σωτηρίας λιμέσι. 

2. μὴ συγκατενεχϑῆτε τοιγαροῦν τῷ πολλῷ ῥεύματι, ἀναρ- 
goig δὲ χρησάμενοι, οἱ δυνάμενοι λαβέσϑαι τοῦ τῆς owt. 
ρίας λιμένος, ἐνορμισάμενοι τούτῳ, ζητήσατε χειραγωγὸν 
τὸν ὁδηγήσοντα ὑμᾶς ἐπὶ τὰς τῆς γνώσεως ϑύρας, ὅπου ἐστὶ 
τὸ λαμπρὸν φῶς, τὸ καϑαρὸν σκότους, ὅπου οὐδὲ εἰς peti- 
ει, ἀλλὰ πάντες νήφουσιν, ἀφορῶντες τῇ καρδίᾳ εἰς τὸν Ô- 
ραϑῆναι ϑέλοντα: οὐ γάρ ἐστιν ἀκουστός, οὐδὲ λεκτός, οὐ- 
δὲ ὁρατὸς ὀφϑαλμοῖς, ἀλλὰ νῷ καὶ καρδίᾳ. πρῶτον δὲ δεῖ 
σε περιρρήξασϑαι ὃν φορεῖς χιτῶνα, τὸ τῆς ἀγνωσίας ὕφα- 
opa, τὸ τῆς κακίας στήριγμα, τὸν τῆς φϑορᾶς δεσμόν, τὸν 
σκοτεινὸν περίβολον, τὸν ζῶντα ϑάνατον, τὸν αἰσθητὸν 
νεχρόν, τὸν περιφόρητον τάφον, τὸν £vouxov λῃστήν, τὸν δι᾽ 
ὧν φιλεῖ μισοῦντα καὶ δι᾽ ὧν μισεῖ φϑονοῦντα. 1. τοιοῦ- 
tóc ἐστιν ὃν ἐνεδύσω ἐχϑρὸν χιτῶνα, ἄγχων σε κάτω πρὸς 
αὐτόν, ἵνα μὴ ἀναβλέψας καὶ ϑεασάμενος τὸ κάλλος τῆς 
ἀληϑείας καὶ τὸ ἐγκείμενον ἀγαϑόν, μισήσῃς τῆν τούτου 


VII 
Il male peggiore tra gli uomini 
è l'ignoranza di dio 


1. «Dove correte, uomini, ubriachi’, che avete tracannato fino al- 
l'ultima goccia, come un vino non miscelato, la dottrina del- 
l'ignoranza? e non siete neanche in grado di reggerla ma già la ri- 
gettate? Tornate sobri*, fermatevi. Levate lo sguardo con gli occhi 
del cuore”. E se non tutti siete in grado di farlo, almeno coloro 
che ne sono capaci. Perché il male dell'ignoranza dilaga per tutta 
la terra e annienta l'anima imprigionata? nel corpo, impedendole 
di approdare ai porti? della salvezza". 2. Ebbene, non lasciatevi 
trascinare dall'impeto dei flutti, ma servitevi del riflusso*, voi che 
potete raggiungere il porto della salvezza", approdate a esso, cer- 
cate una guida che vi conduca per mano alle porte della cono- 
scenza”, dov'è luce fulgida, non contaminata dalle tenebre, dove 
nessuno è ebbro'' ma tutti rimangono sobri"? e contemplano con 
il cuore colui che vuole essere contemplato!*: perché lui non si 
può udirlo, né esprimerlo a parole", né vederlo con gli occhi", 
ma con l'intelletto e con il cuore. Per prima cosa devi strapparti di 
dosso la veste'^ che porti, ordito dell'ignoranza, sostegno della 
malvagità, vincolo della corruzione, oscuro involucro, morte vi- 
vente, cadavere sensibile, sepolcro che ti porti appresso, ladro che 
ti tieni in casa, che odia attraverso le cose che ama e invidia attra- 
verso le cose che odia. 3. Questa è la natura del nemico che hai 
indossato come veste"; ti soffoca!" e ti trascina giù verso di sé per- 
ché tu, levato lo sguardo e contemplata la bellezza della verità e il 
bene a essa connaturato, non abbia a odiare la sua malvagità, una 
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κακίαν, νοήσας αὐτοῦ τῆν ἐπιβουλήν, ἣν ἐπεβούλευσέ σοι, 
τὰ δοκοῦντα [καὶ μὴ νομιζόμενα] αἰσϑητήρια ἀναίσδητι 
ποιῶν, τῇ πολλῇ ὕλη αὐτὰ ἀποφράξας καὶ μυσαρᾶς ἡδονῆς 
ἐμπλήσας, ἵνα μήτε ἀκούῃς περὶ ὧν ἀκούειν σε δεῖ, μήτε 
βλέπῃς περὶ ὧν βλέπειν σε δεῖ.» 


TRATTATI VII III 


volta comprese le insidie che egli ha tramato contro di te renden- 
do insensibili i sensi che non appaiono e che non sono ritenuti ta- 
jj": li ha occlusi con una congerie di materia e riempiti di piacere 
impuro, affinché tu non oda ció che devi udire e non veda ció che 


devi vedere.» 


TRATTATO VIII 


Ció che non more e ció che puó morire 
non é se non splendor di quella idea 
che partorisce, amando, il nostro Sire... 


Dante, Paradiso XIII 52., 


Strutturato secondo lo schema della diatriba, poiché muove da una 
formulazione filosofica di ordine generale per approdare a una sor. 
ta di insegnamento di natura teologica (cosi N. -- F., t. I, p. 85), que- 
sto breve trattato sembra avere come obiettivo la dimostrazione 
dell'inconsistenza dell'idea di morte, che sarebbe invece un concet. 
to (νόημα) derivato dalla denominazione (προσηγορία) di immor. 
tale (ἀϑάνατος). Ammesso pure che la morte coincida con la di- 
struzione, se tuttavia il mondo è il secondo dio, che vive ed è 
immortale, allora niente di ció che é nel mondo puó morire, perché 
il mondo stesso è indistruttibile, non diversamente dalla teoria co- 
smologica stoica (Diogene Laerzio, VII 137), e in particolare l'uo- 
mo, che è il λογικὸν ζῶον, l’animale dotato di /ogos (ved. anche CH 
IV 3 e nota 12). Non si tratta dunque di morte ma di trasformazio- 
ne (µεταβολή), a cui tutto nel mondo è soggetto (par. 1), secondo 
uno schema dottrinario che trova definizione in CH XII 6, 15-6, 
18-20, dove, appunto, al par. 18 si afferma che la trasformazione 
non è morte (οὐδὲ ... θάνατος), ma oblio (ἀλλὰ λήϑη). 

Π mondo infatti, nella scala dei tre esseri viventi — dio, il mon- 
do, l'uomo: il tema ricompare in CH X 12, 14 --, é stato generato 
da dio a sua immagine (κατ᾽ εἰκόνα), e pertanto, perché prodotto 
da un padre eterno e immortale, vive sempre ed è immortale, ma 
non gode dell'eternità, appunto perché generato. Il primo di tutti 
gli esseri, eterno, ingenerato, creatore del Tutto è invece dio, che 
non è stato generato da altri e se per caso è stato generato, si è ge 
nerato da solo, e si genera senza sosta (par. 2, nota 5). Dio, che è 
Padre, ha dato forma sferica a questo Tutto. La stessa materia di 
cui è formato è immortale. Per dare ordine a questa materia, che 
come «materialità» (ὑλότης) è del pari eterna, il Padre rinchiuse 
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le qualità delle idee (τῶν ἰδεῶν τὰ ποιά), all'opposto di quanto 
accade nel mito platonico della caverna (cfr. nota 11), in una sorta 
di antro (ὥσπερ ἐν ἄντρῳ), e avvolse tutto il corpo di immortalità 
τῇ... ἀϑανασίᾳ περιβαλὼν τὸ πᾶν σῶμα) perché la materia non 
ripiombasse nel suo disordine originario (εἰς την ἑαυτῆς ata- 
tiav). E il potere di crescere e di decrescere (τὸ τῆς αὐξήσεως 
yai τὸ τῆς μειώσεως), proprio della materia, che dagli uomini è 
chiamato morte (par. 3). Il disordine non è dei corpi celesti, che 
seguono l'ordine imposto loro sin dall'origine dal padre e che vie- 
ne mantenuto in maniera inalterata dal loro ciclico ritorno, secon- 
do la teoria astrologica dell'apocatastasi (ἀποκατάστασις: ved. 
CH XII 15 e nota 57). Α] contrario, il ritorno ciclico dei corpi ter- 
restri è rappresentato dalla dissoluzione (διάλυσις), la quale, tut- 
tavia, consiste nel ritorno alla condizione dei corpi indissolubili 
(τὰ ἀδιάλυτα σώματα) e cioè immortali (τὰ ἀϑάνατα), il che 
equivale a un venire meno delle sensazioni (στέρησις ... τῆς ai- 
σϑήσεως: come l'oblio, λήϑη, di CH XII 18), ma non dei corpi 
(par. 4). 

Il terzo essere vivente è l'uomo, che è stato generato a immagi- 
ne del mondo (κατ᾽ εἰκόνα τοῦ κόσμου) e che, diversamente da- 
gli altri esseri che vivono sulla terra, gode dell'intelletto per vo- 
lontà del Padre (νοῦν κατὰ βούλησιν τοῦ πατρὸς ἔχων). Legato 
da affinità (συμπάδεια) al secondo dio (ὁ δεύτερος θεός), dal 
primo riceve l'intelligenza (ἔννοια), grazie alla quale percepisce il 
mondo come corpo (σῶμα) e dio come incorporeo e come intel- 
letto (ἀσώματος καὶ νοῦς), dunque come bene (τὸ ἀγαθόν). Se 
l'uomo è stato prodotto dal mondo ed è nel mondo (£v τῷ xó- 
opw), quest'ultimo è stato creato da dio ed è in dio (ἐν τῷ ded), il 
quale é principio (ἀρχή) di tutto, tutto abbraccia e tutto tiene as- 
sieme (par. 5). [P.S.] 


VIII 
Ὅτι οὐδὲν τῶν ὄντων ἀπόλλυται, ἀλλὰ τὰς μεταβολὰς 
ἀπωλείας καὶ ϑανάτους πλανώμενοι λέγουσιν 


1. «Περὶ ψυχῆς καὶ σώματος, ὦ παῖ. νῦν λεκτέον, τρόπῳ μὲν 
ποίῳ ἀϑάνατος ἡ ψυχή. ἐνέργεια δὲ ποταπή ἐστι συστάσεως 
σώματος καὶ διαλύσεως. περὶ οὐδὲν γὰρ αὐτῶν ὁ ϑάνατος, 
ἀλλὰ νόημά ἐστιν ἀϑανάτου προσηγορίας. ἢ κενὸν ἔργον ἢ 
κατὰ στέρησιν τοῦ πρώτου γράμματος λεγόμενος ϑάνατος 
ἀντὶ τοῦ ἀϑάνατος. ὁ γὰρ ϑάνατος ἀπωλείας ἐστίν' οὐδὲν 
δὲ τῶν ἐν τῷ χόσμῳ ἀπόλλυται. εἰ γὰρ δεύτερος ϑεὸς ὁ xó- 
σµος καὶ ζῷον ἀϑάνατον, ἀδύνατόν ἐστι τοῦ ἀϑανάτου 
ζῴου μέρος τι ἀποϑανεῖν: πάντα δὲ τὰ ἐν τῷ χόσμῳ μέρη 
ἐστὶ τοῦ κόσμου, μάλιστα δὲ ὁ ἄνϑρωπος, τὸ λογικὸν 
ζῷον. 2. πρῶτος γὰρ πάντων ὄντως καὶ ἀιδιος xai ἀγέννη- 
τος καὶ δημιουργὸς τῶν ὅλων ϑεός: δεύτερος δὲ ὁ κατ᾽ eixo- 
να αὐτοῦ ÙN’ αὐτοῦ γενόμενος καὶ ÙN’ αὐτοῦ συνεχόμενος 
καὶ τρεφόμενος καὶ ἀϑανατιζόμενος, ὡς ὑπὸ ἀιδίου πα- 
τρός, ἀείζωον ὡς ἀϑάνατος. τὸ γὰρ ἀείζωον τοῦ ἀιδίου δια- 
φέρει. ὁ μὲν γὰρ ὑπὸ ἑτέρου οὐκ ἐγένετο: εἰ δὲ καὶ ἐγένετο, 
ὑφ᾽ ἑαυτοῦ: οὔποτε (δὲ) ἐγένετο, ἀλλὰ ἀεὶ γίνεται: T τὸ γὰρ 
ἀίδιον οὗ ἀῑδιόν ἐστι τὸ πᾶν, t ὁ δὲ πατὴρ αὐτὸς ἑαυτοῦ 
ἀΐδιος: ὁ δὲ κόσμος ὑπὸ τοῦ πατρὸς t ἀιδιος t καὶ ἀϑάνα- 
τος γέγονε, 1. καὶ ὅσον ἦν τῆς ὕλης ἀποκείμενον τῷ tav- 
τοῦ... τὸ πᾶν Ó nathe σωματοποιήσας xal ὀγκώσας ἐποίησε 
σφαιροειδές, τοῦτο αὐτῷ τὸ ποιὸν περιϑείς, οὖσαν καὶ 
αὐτὴν ἀϑάνατον, καὶ ἔχουσαν ἀίδιον τὴν ὑλότητα. πλέον 


VIII 
Nulla di ció che esiste muore ed é un errore affermare 
che le trasformazioni sono distruzione e morte 


1. «Ora, figlio mio, riguardo all'anima e al corpo, dobbiamo dire in 
che modo l'anima è immortale e da dove provenga l'energia che 
compone e dissolve il corpo. Con ciò' la morte non ha alcuna rela- 
zione ma si tratta di un concetto che discende dalla parola “immor- 
tale”: o è una cosa vuota, oppure si dice thanatos ("morte") invece 
di athanatos (“immortale”) per sottrazione della prima lettera. In 
effetti la morte attiene alla distruzione, ma nulla di ciò che è nel 
mondo è soggetto a distruzione. Perché, se il mondo è un secondo 
dio e un vivente immortale, è impossibile che una parte di un vi- 
vente immortale muoia; tutto ciò che è nel mondo è parte del mon- 
do, e più di tutto l'uomo, l'essere vivente dotato di logos". 2. 
Realmente primo tra tutti gli esseri è dio*, eterno, ingenerato, crea- 
tore dell'universalità delle cose. Secondo è colui che da dio fu ge- 
nerato a sua immagine ed é da lui preservato, alimentato, reso im- 
mortale in quanto nato da un padre eterno*, e sempre vivente in 
quanto immortale*. In effetti l'essere sempre vivente non coincide 
con l'essere eterno. Dio non fu generato da un altro; fosse stato ge- 
nerato, si sarebbe generato da ον, (tuttavia) egli non fu mai genera- 
to, ma si genera senza sosta. t ... t Il padre, in quanto nato da sé 
stesso, è eterno; e dal padre nacque il mondo’, t eterno t e immor- 
tale, 3.equanto vi era di materia riservata al suo ...", a tutto il pa- 
dre diede un'esistenza corporea e vi diede consistenza foggiandolo 
in forma di sfera”: vi assegnò questa qualità poiché la materia è an- 
ch'essa immortale, ed eterna è la sua materialità’, Il padre inoltre 
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δέ, τῶν ἰδεῶν τὰ ποιὰ ὁ πατήρ ἐγκατασπείρας τῇ σφαίρᾳ 
ὥσπερ ἐν ἄντρῳ κατέχλεισε, πάσῃ ποιότητι κοσμῆσαι βου. 
λόμενος τὸ μετ᾽ αὐτοῦ ποιόν. τῇ δὲ ἀϑανασίᾳ περιβαλὼν τὸ 
πᾶν σῶμα. ἵνα μὴ ὕλη καὶ τῆς τούτου συστάσεως ϑελήσασα 
ἀποστῆναι διαλυϑῇ εἰς τῆν ἑαυτῆς ἀταξίαν: ὅτε γὰρ ἦν dog. 
ματος ἡ ὕλη, ὦ τέκνον, ἄτακτος ἦν: ἔχει δὲ καὶ ἐνϑάδε T τὴν 
περὶ τὰ ἄλλα μικρὰ ποιὰ εἰλουμένην t τὸ τῆς αὐξήσεως καὶ 
τὸ τῆς μειώσεως, ὃν θάνατον οἱ ἄνθρωποι καλοῦσιν, κ, 
αὕτη δὲ ἢ ἀταξία περὶ τὰ ἐπίγεια ζῷα γίνεται: τῶν γὰρ οὐ- 
ρανίων τὰ σώματα μίαν τάξιν ἔχει, ἣν εἴληχεν ἀπὸ τοῦ πα. 
τρὸς τὴν ἀρχήν: τηρεῖται δὲ αὕτη ὑπὸ τῆς ἑκάστου ἀποκατα- 
στάσεως ἀδιάλυτος: ἣ δὲ ἀποκατάστασις τῶν ἐπιγείων 
σωμάτων συστάσεως ..., N δὲ διάλυσις αὕτη ἀποχαϑίσταται 
εἰς τὰ ἀδιάλυτα σώματα, τουτέστι τὰ ἀϑάνατα: καὶ οὕτω 
στέρησις γίνεται τῆς αἰσθήσεως, οὐχ ἀπώλεια τῶν du 
μάτων. 5. τὸ δὲ τρίτον ζῷον. ὁ ἄνθρωπος, κατ᾽ εἰκόνα τοῦ 
κόσμου γενόμενος. νοῦν κατὰ βούλησιν τοῦ πατρὸς ἔχων 
παρὰ τὰ ἄλλα ἐπίγεια ζῷα, οὐ μόνον πρὸς τὸν δεύτερον 
ϑεὸν συμπάϑειαν ἔχων, ἀλλὰ xal ἔννοιαν τοῦ πρώτου’ τοῦ 
μὲν γὰρ αἴσϑεται ὡς σώματος, τοῦ δὲ ἔννοιαν λαμβάνει ὡς 
ἀσωμάτου xai νοῦ. τοῦ ἀγαϑοῦ.» «Τοῦτο οὖν οὐχ ἀπόλλυται 
τὸ ζῷον;» «Εὐφήμησον. ὦ τέκνον, καὶ νόησον τί ϑεός, τί xó- 
σμος, τί ζῷον ἀϑάνατον, τί ζῷον διαλυτόν, καὶ νόησον ὅτι ὁ 
μὲν κόσμος ὑπὸ τοῦ ϑεοῦ καὶ ἐν τῷ ϑεῷ, ὁ δὲ ἄνϑρωπος ὑπὸ 
τοῦ κόσμου καὶ ἐν τῷ κόσμῳ, ἀρχὴ δὲ καὶ περιοχὴ xai σύ- 
στασις πάντων ὁ ϑεός.» 


TRATTATI VIII I17 


disseminó nella sfera le qualità delle forme specifiche e le rinchiuse 
come in un antro!', volendo ornare di ogni qualità la qualità che 
esisteva grazie a lui, e circondò l'intero corpo di immortalità per 
evitare che la rnateria, se anche avesse voluto staccarsi da questo 
complesso, non si dissolvesse nel suo disordine. La materia, infatti, 
prima di essere ridotta a corpo, figlio mio, mancava di ordine": e 
anche sulla terra essa t ... t ha la capacità di aumentare e contrar- 
si^, che gli uomini chiamano morte. 4. Questo disordine ri- 
guarda gli esseri che vivono sulla terra, perché i corpi celesti man- 
tengono l’unico ordine che da principio ottennero dal padre. A 
preservarlo indissolubile è l'apocatastasi di ciascuno, mentre l'apo- 
catastasi!* dei corpi terreni (è la dissoluzione)!? della loro struttura 
e questa dissoluzione è un ritorno ai corpi indissolubili, cioè im- 
mortali: in questo modo si dà perdita di coscienza, non distru- 
zione dei corpi. 5. Il terzo essere vivente!* è l'uomo, generato a 
immagine!’ del mondo e, a differenza? degli altri esseri che vivono 
sulla terra, dotato di intelletto per volontà?! del padre; egli non solo 
ha affinità?” con il secondo dio, ma dal primo riceve l'intelligenza. 
L'uomo infatti percepisce il mondo come corpo, mentre dio lo 
concepisce come incorporeo e intelletto, cioè come bene?» «Que- 
st'essere vivente dunque non muore?» «Taci?*, figlio mio, e prova a 
intuire cosa sono dio, il mondo, il vivente immortale, il vivente in- 
dissolubile, e comprendi che il mondo fu generato da dio ed è in 
dio? e l'uomo dal mondo ed è nel mondo, e che a dare avvio a ogni 
cosa, a contenerla e a comporla è dio.» 


TRATTATO IX 


O somma luce che tanto ti levi 

da' concetti mortali, a la mia mente 
ripresta un poco di quel che pareyi 
e fa la lingua mia tanto possente, - 
ch'una favilla sol de la tua gloria 
possa lasciare a la futura gente ... 


Dante, Paradiso XXXIII 67.7; 


Fatta salva una probabile confusione nel sottotitolo (ved. nota 1 
di questo /ogos), l'intero trattato coerentemente con il titolo si 
preoccupa di distinguere la νόησις, capacità intellettiva, dalla 
αἴσϑησις, sensazione o percezione (discussa anche in CH Χο, 
nota 36 e in estratto IV 19-23). La prima, la νόησις, è relativa 
all'essenza - è cioè οὐσιώδης —, la seconda alla materia, ὑλική, co- 
me l'uomo, distinto in materiale e in sostanziale (così al par. 5; cfr. 
Introduzione, p. LXXIX). Tuttavia entrambe, per lo meno negli es- 
seri umani, costituiscono una unità indifferenziata (ἠνῶσδαι xai 
uh διαιρεῖσϑαι), benché l'intelletto (νοῦς) differisca dall’intelle- 
zione (νόησις) allo stesso modo in cui dio differisce dalla natura 
divina (ϑειότης: ved. CH XIII 7, nota 36), comunque prodotta da 
dio, perché non può preesistergli, come l'intellezione è il prodot- 
to dell'intelletto ed è sorella del discorso (ἀδελφὴ ... τοῦ λόγου). 
E intellezione e discorso sono in funzione reciproca (ὄργανα à- 
λήλων): senza intellezione il discorso non conosce enunciazione e 
senza discorso l'intellezione non ha enunciato (par. 1). Pertanto vi 
è sinergia tra sensazione e intellezione, che sono per cosi dire con 
giunte e inseparabili ai fini del processo cognitivo, modalità che 
invece scompare durante i sogni, quando intervengono altre for- 
me di conoscenza riconducibili allo stato di france (e per la quale 
ved. Introduzione, pp. LXXXVIII-XCII, e CH I 1; X 5; XIII 7). Nel 
momento in cui la percezione raggiunge il perfetto equilibrio tra 
corpo e anima, che sono i poli tra cui e ripartita, l'intellezione ge 
nerata dall'intelletto (τὴν νόησιν ... ἀποκυηθεῖσαν ὑπὸ τοῦ νοῦ) 
può allora essere espressa dalla parola (par. 2). È l'intelletto che 
genera tutte le forme di pensiero (τὰ νοήματα), quelle buone (d- 
γαθά, dove sono riconoscibili echi del Sizzposio platonico, 212 8), 


TRATTATI IX 119 


che sono seme (τὰ σπέρματα) di dio, e quelle malvagie, che sono 
il prodotto di un qualche demone insinuatosi nell'intelletto (par. 
3, ved. note 10-1). ο. —-— | ! 

I semi (τὰ σπέρματα) di dio, grandi belli e buoni, sono pochi 
(ὀλίγα, μεγάλα δὲ καὶ καλὰ καὶ ἀγαδά): la virtü (ἀρετή), la sag- 
pezza (σωφροσύνη, che per i Greci di epoca classica equivaleva al 
senso della misura) e la pietà (εὐσέβεια), che ὃ conoscenza di dio 
(ϑεοῦ γνῶσις; ved. Introduzione, pp. XLIX, LI, XCI, e qui sotto no- 
te 13-4). Da ciò, quasi inevitabilmente, discendono l'aristocratica 
distanza dalle masse (οἱ πολλοί) di coloro che si trovano nella co- 
noscenza (oi &v γνώσει ὄντες); il fastidio, ampiamente ricambia- 
to, nei confronti di quelle, al cui disprezzo e alla cui violenza per- 
secutoria in questo modo si espongono, non molto diversamente 
dall’apocalittica profezia rivolta dal Cristo ai suoi discepoli in Ez. 
Luc. (21, 12; 16-7): «vi metteranno le mani addosso e vi persegui- 
teranno ... e parte di voi condanneranno a morte e tutti vi avranno 
in odio a causa del mio nome» (ἐπιβαλοῦσιν ἐφ᾽ ὑμάς τὰς χεῖ- 
ρας αὐτῶν καὶ διώξουσιν... δανατώσουσιν ἐξ ὑμῶν, καὶ ἔσεσϑε 
μισούμενοι ὑπὸ πάντων διὰ τὸ ὄνομά μου). Il regno del male è la 
terra (ἢ yñ), non, come pretendono i blasfemi (per i quali ved. no- 
ta 18), il mondo (ó κόσμος), che è il secondo dio (cfr. CH VIII 5, 
δεύτερος ϑεός), buono o, nella peggiore delle ipotesi, non malva- 
gio (cfr. CH VI 2, nota 12; ved. Introduzione, pp. LXVI-LXVII). 
Chi conosce dio e ne prova venerando timore (ὑεοσεβής) non te- 
me nulla; tutto per quest'uomo é buono, tutto puó essere riporta- 
to alla conoscenza (πάντα ἀναφέρει εἰς τῆν γνῶσιν) e, unico, egli 
è in grado di trasformare in bene anche il male (τὰ κακὰ μόνος ἆ- 
γαϑοποιεῖ; par. 4). In questa generale teoria (λόγος) della perce- 
zione sensoriale (αἴσϑησις), nell'uomo la percezione o sensazione 
(αἴσϑησις) si coniuga all'intellezione (νόησις). Non tutti gli uo- 
mini, però, godono di questo privilegio, perché due sono le tipo- 
logie di uomo. L'uno è l'uomo materiale (ὁ μὲν ὑλικός), che si 
spartisce con il male (μετὰ κακίας) e il cui pensiero è il frutto dei 
semi sparsi dai demoni (ἀπὸ τῶν δαιμόνων τὸ σπέρμα τῆς νοή- 
σεως ἴσχει); l'altro è l'uomo sostanziale (ὁ δὲ οὐσιώδης; per cui 
ved. CH I 15, nota 57; XIII 7; Asclepius 7, e Introduzione, p. 
LXXIX): l'esistenza di questi uomini scorre unitamente al bene (µε- 
ta τοῦ ἀγαϑοῦ) e sono salvati da dio (ὑπὸ τοῦ ϑεοῦ σῳζόμενοι). 
Per quanto dio crei ogni cosa buona e a lui simile, tutto ciò che è 
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creato si trasforma secondo l’uso che ne fa la sua energia (èv τῇ 
χρήσει τῆς ἐνεργείας), e il movimento cosmico (f ... κοσµικὴ φο. 
gd) attribuisce alle generazioni (γενέσεις) le diverse qualità, con. 
taminate dal male le une e purificate dal bene le altre (τὰς μὲν du. 
παίνουσα τῇ κακίᾳ. τὰς δὲ καϑαίρουσα τῷ ἀγαϑῷ) (par. ες). I 
mondo stesso (ὁ κόσμος), peraltro, analogamente a quanto pensa. 
no gli stoici (ved. qui, nota 22), gode di una propria percezione 
sensoriale e intellezione (αἴσϑησιν ἰδίαν καὶ νόησιν ἔχει), anche 
se fortemente diverse da quelle umane, le quali costituiscono una 
unità (ἢ... αἴσθησις καὶ νόησις τοῦ κόσμου µία ἐστί) conforme. 
mente alla quale ogni cosa si fa e si disfa. Strumento della volontà 
divina (ὄργανον τῆς τοῦ ϑεοῦ βουλήσεως), il mondo quale ricet. 
tacolo delle sementi di dio (παρ᾽ ἑαυτῷ, ἀπὸ τοῦ ϑεοῦ λαβών, τὰ 
σπέρματα φυλάττων) alterna creazione e dissolvimento delle cose 
e con il suo movimento ne avvia la trasformazione (μεταβολή) che 
ne genera il rinnovamento (ἀνανέωσις), perché esso è nello stesso 
tempo spazio della vita e suo demiurgo (ὁμοῦ τόπος ἐστὶ xai δη- 
μιουργὸς ζωῆς; parr. 5-6). 

I corpi, tutti, sono di materia (ὕλη), ma differenziati (ἐν δια- 
φορᾷ), perché alcuni traggono origine dalla terra, altri dall’acqua, 
altri ancora dall'aria e, infine, altri dal fuoco (xà μὲν ... ἐκ γῆς, τὰ 
δὲ ἐξ ὕδατος, τὰ δὲ ἐξ ἀέρος, τὰ δὲ ἐκ πυρός). Secondo la teoria 
dei quattro elementi (per cui ved. Introduzione, p. LXXII), questi 
corpi sono dei composti (σύνθετα), tra i quali i più complessi so- 
no i corpi pesanti (τὰ βαρύτερα), mentre i più semplici sono i 
corpi leggeri (τὰ κουφότερα). La velocità (16 ... τάχος) con cui si 
muove il mondo dà origine alla diversa qualità degli esseri genera- 
ti (τὴν ποικιλίαν τῶν ποιῶν γενέσεων ἐργάζεται). Il suo ininter- 
rotto respiro (πνοή) dà ai corpi le diverse qualità unitamente 
all'unica pienezza della vita (πλήρωμα τῆς ζωῆς; par. 7). Di conse 
guenza dio è il padre del mondo, che a sua volta è il padre degli 
esseri che sono nel mondo e che da lui vengono; ed é stato cosi 
chiamato, ὁ κόσμος, perché conferisce ordine al tutto (κοσμεῖ .. 
τὰ πάντα) -- contrariamente al disordine originario della materia 
di CH VIII 5 -, attraverso la varietà e diversità della generazione 
(τῇ ποικιλίᾳ τῆς γενέσεως), l'ininterrotto perpetuarsi della vita 
(τῷ ἀδιαλείπτῳ τῆς ζωῆς), l'energia inesauribile (ἀκοπιάστῳ τῆς 
ἐνεργείας), la rapidità della necessità (τῷ τάχει τῆς ἀνάγκης), la 
combinazione degli elementi (τῇ συστάσει τῶν στοιχείων) e la 
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gerarchia delle cose generate (ti) τάξει τῶν γινομένων). In tutti 
gli esseri viventi la percezione sensoriale e la conoscenza intelletti- 
va (αἴσθησις καὶ νόησις) giungono dall'esterno (ἔξωϑεν); il 
mondo invece le ha ricevute una volta per sempre nel momento in 
cui è venuto in essere, direttamente da dio (par. 8; cfr. par. 6). 

Anche dio possiede percezione sensoriale e intellezione, nono- 
stante che vi sia qualche superstizioso blasfemo che lo nega - forse 
gli gnostici o forse i cristiani (ved. nota 18). D'altronde tutto ciò che 
esiste è in dio (£v τῷ ϑεῷ) perché generato da dio, e da lui dipende, 
agisca attraverso il corpo (διὰ σωμάτων) ο si muova grazie alla so- 
stanza psichica (διὰ οὐσίας ψυχικῆς), oppure trasmetta la vita at- 
traverso il piieuma (διὰ πνεύματος) o accolga in sé tutto ciò che è 
morto. In realtà, parlando di dio, è improprio affermare che egli ha 
in sé tutti pli esseri (οὐκ αὐτὸς αὐτὰ ἔχει), ma piuttosto egli è tutti 
gli esseri (αὐτὸς ἅπαντά ἔστιν). La percezione sensoriale e l'intelle- 
zione (fj αἴσθησις καὶ νόησις), proprie di dio, consistono nel far 
muovere costantemente la totalità delle cose (τὸ τὰ πάντα ἀεὶ κι- 
νεῖν), che mai saranno abbandonate a sé stesse. Pertanto, in questa 
prospettiva panteistica assoluta, parlare degli esseri (τὰ ὄντα) equi- 
vale a parlare di dio, che tutti li ha in sé (par. 9). 

A questo punto entra in gioco la fede, in termini che forse non 
corrispondono propriamente al dettato paolino (Ep. Hebr. 11, 1; 
cfr. CH IV 9, nota 34), ma che come quello tuttavia comportano 
un valicamento dei limiti della ragione-discorso (λόγος) che, ana- 
logamente a quanto viene affermato in CH I 32, permette l'ap- 
prendimento ma non è in grado di far guadagnare la verità (où 
φϑάνει μέχρι τῆς ἀληϑείας), raggiungibile invece solo dall'intel- 
letto (ὁ νοῦς), che è grande (μέγας). A chi è fornito di intelletto 
(ἐννοοῦντι) queste cose sembreranno vere (ἀληδῆ), mentre a chi 
è sprovvisto di conoscenza (ἀγνοοῦντι) esse parranno incredibili 
(ἄπιστα). Comprendere con l'intelletto (τὸ νοῆσαι) è credere (τὸ 
πιστεῦσαι), non credere (τὸ ἀπιστῆσαι) è non comprendere con 
l'intelletto (τὸ ui] νοῆσαι). Si tratta di una «fede bella» nella quale 
tiposa (τῇ καλῇ πίστει ἐπανεπαύσατο) chi ha ottenuto di com- 
prendere per opera di dio (ὑπὸ τοῦ eot), scoprendo cosi che vi 
è sintonia con quanto spiegato dal /ogos: tutto allora diventa cre- 
dibile (πιστά), mentre incredibile (ἄπιστα) resta per chi non ha 
capito (μὴ νοήσασι, par. 10). [P.S.] 


IX 
Περὶ νοήσεως καὶ αἰσθήσεως [ὅτι ἐν μόνῳ τῷ ϑεῷ 
τὸ καλὸν καὶ ἀγαϑόν ἐστιν, ἀλλαχόϑι δὲ οὐδαμοῦ] 


1, «Χϑές, ὦ ᾿Ασκληπιέ, τὸν τέλειον ἀποδέδωκα λόγον: νῦν δὲ 
ἀναγκαῖον ἡγοῦμαι ἀκόλουῦον ἐκείνῳ καὶ τὸν περὶ αἰσϑή- 
σεως λόγον διεξελϑεῖν. αἴσθησις γὰρ καὶ νόησις διαφορὰν 
μὲν δοχοῦσιν ἔχειν, ὅτι T] μὲν ὑλική ἐστιν, ἢ δὲ οὐσιώδης. è- 
μοὶ δὲ δοχοῦσιν ἀμφότεραι ἡνῶσϑαι καὶ μὴ διαιρεῖσϑαι, 
ἐν ἀνθρώποις λέγω: ἐν γὰρ τοῖς ἄλλοις ζώοις ἢ αἴσϑησις τῇ 
φύσει ἥνωται, ἐν δὲ ἀνϑρώποις (xai) ἢ νόησις. νοήσεως ὁ 
νοῦς διαφέρει τοσοῦτον, ὅσον ὁ ϑεὸς ϑειότητος: ἢ μὲν γὰρ 
ϑειότης ὑπὸ τοῦ ϑεοῦ γίνεται, ἢ δὲ νόησις ὑπὸ τοῦ νοῦ, d- 
δελφῆ οὖσα τοῦ λόγου: ἢ ὄργανα ἀλλήλων: οὔτε γὰρ ὁ λόγος 
ἐχφωνεῖται χωρὶς νοήσεως οὔτε ἢ νόησις φαίνεται χωρὶς 
λόγου. 2. ἣ οὖν αἴσϑησις καὶ 1] νόησις ἀμφότεραι εἰς τὸν 
ἄνϑρωπον συνεπεισρέουσιν ἀλλήλαις ὥσπερ συμπεπλεγμέ- 
ναι’ οὔτε γὰρ χωρὶς αἰσθήσεως δυνατὸν νοῆσαι οὔτε t al- 
σϑῆναι + χωρὶς νοήσεως.» «Δυνατὸν δὲ νόησιν χωρὶς alot- 
σεως νοεῖσθαι, καδάπερ οἱ διὰ τῶν ὀνείρων φανταζόμενοι 
ὁράματα:» «t Ἐμοὶ δὲ δοκεῖ τὸ γεγονέναι ἀμφοτέρας τὰς ἐ- 
νεργείας ἐν τῇ τῶν ὀνείρων ὄψει ἐγρηγοροῦσι γὰρ alod- 
σει t διῄρηταί γε εἴς τε τὸ σῶμα καὶ εἰς τὴν ψυχήν, καὶ ὅταν 
ἀμφότερα τὰ μέρη τῆς αἰσϑήσεως πρὸς ἄλληλα συµφυ: 
νήσῃ, τότε τὴν νόησιν ἐκφωνεῖσδαι ἀποκυηϑεῖσαν ὑπὸ τοῦ 
νοῦ. 1. ὁ γὰρ νοῦς κύει πάντα τὰ νοήματα, ἀγαϑὰ μέν, 


IX 
Sul pensiero e sulla sensazione [il bello e il bene 
sono solo in dio e in nessun altro dove]! 


"*, Ritengo ora 


t. «Ieri?, Asclepio, ho esposto il “discorso perfetto 
necessario illustrare anche la dottrina della sensazione come se- 
guito della discussione precedente. Sensazione e pensiero sem- 
brano in effetti differire in quanto la prima concerne la materia, il 
secondo la sostanza*; tuttavia, a mio giudizio, sensazione e pensie- 
ro costituiscono un'unità indifferenziata, per lo meno negli esseri 
umani, poiché negli altri esseri viventi la sensazione fa tutt'uno 
con la natura mentre negli uomini vi è (pure) il pensiero". L'intel- 
letto differisce dal pensiero nella misura in cui dio differisce dal- 
l'attività divina: come l'attività divina promana da dio, cosi il 
pensiero promana dall'intelletto, essendo fratello del discorso; o 
meglio: sono l'uno strumento dell'altro. Senza il pensiero infatti il 
discorso non puó essere enunciato, né il pensiero puó manifestar- 
si senza discorso”. 2. Dunque sensazione e pensiero confluisco- 
no nell'uomo congiuntamente, come fossero intrecciati* l'una al- 
l’altro: non si dà attività intellettiva senza la sensazione, né t si dà 
sensazione f senza attività intellettiva.» «Ma non si puó concepire 
un pensiero senza la sensazione, come quando nei sogni ci si im- 
magina delle visioni?» «t Ritengo che nella visione dei sogni que- 
ste due facoltà siano entrambe (assenti), mentre nello stato di ve- 
glia (il pensiero è sempre unito) alla sensazione?. t Essa è ripartita 
tra corpo e anima, e se tra queste due parti della sensazione vige 
una reciproca armonia, allora il pensiero, una volta partorito dal- 
l'intelletto, viene enunciato. 3. Infatti è l'intelletto che partori- 
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ὅταν ὑπὸ τοῦ ϑεοῦ τὰ σπέρματα λάβῃ, ἐναντία δέ, ὅταν ὑπό 
τινος τῶν δαιμονίων, μηδενὸς μέρους τοῦ χόσμου XEvoj 
ὄντος δαίμονος f τῷ ὑπὸ τοῦ ϑεοῦ πεφωτισμένῳ δαίμονι 1 
ὅστις ὑπεισελϑὼν ἔσπειρε τῆς ἰδίας ἐνεργείας τὸ σπέρμα, 
καὶ ἐκύησεν Ó νοῦς τὸ σπαρέν. μοιχείας, φόνους, πατροτυ. 
πίας. ἱεροσυλίας. ἀσεβείας, ἀγχόνας, κατὰ κρημνῶν χα. 
ταφοράς, καὶ ἄλλα πάντα ὅσα δαιμόνων ἔργα. 4. τοῦ γὰρ 
9 εοὗ τὰ σπέρματα ὀλίγα. μεγάλα δὲ καὶ καλὰ καὶ ἀγαϑά, d. 
ρετὴ καὶ σωφροσύνη καὶ εὐσέβεια: εὐσέβεια δέ ἐστι ϑεοῦ 
γνῶσις. ὃν ὁ ἐπιγνοὺς πλήρης γενόμενος πάντων τῶν ἀγα. 
ϑῶν τὰς νοήσεις ϑείας ἴσχει. καὶ οὐ τοῖς πολλοῖς ὁμοίας, 
διὰ τοῦτο οἱ ἐν γνώσει ὄντες οὔτε τοῖς πολλοῖς ἀρέσκουσιν, 
οὔτε οἱ πολλοὶ αὐτοῖς: μεμηνέναι δὲ δοκοῦσι, καὶ γέλωτα 
ὀφλισκάνουσι, μισούμενοί τε XAL χαταφρονούμενοι καὶ 
τάχα που καὶ φονευόμενοι. τὴν γὰρ xaxtav ἐνϑάδε δεῖν 
οἰκεῖν εἶπον ἐν τῷ ἑαυτῆς χωρίῳ οὖσαν: χωρίον γὰρ αὐτῆς ἡ 
γῆ, οὐχ ὁ κόσμος, ὡς ἔνιοί ποτε ἐροῦσι βλασφημοῦντες. ὁ 
μέντοι ϑεοσεβῆς πάντα ὑποστήσει αἰσθόμενος τῆς yvo- 
σεως’ πάντα γὰρ τῷ τοιούτῳ, κἂν τοῖς ἄλλοις τὰ κακά, ἀγα- 
da ἐστι’ καὶ ἐπιβουλευόμενος πάντα ἀναφέρει εἰς τὴν γνῶ- 
σιν, καὶ tà χακὰ μόνος ἀγαϑοποιεῖ. 5. ἐπάνειμι πάλιν 
ἐπὶ τὸν τῆς αἰσθήσεως λόγον. ἀνϑρώπυνον οὖν τὸ κοινωνῆ- 
σαι αἴσϑησιν νοήσει: où πᾶς δὲ ἄνϑρωπος, ὡς προεῖπον, ᾱ- 
πολαύει τῆς νοήσεως, ἀλλ᾽ ὁ μὲν ὑλικός, ὁ δὲ οὐσιώδης: ὁ 
μὲν γὰρ μετὰ χαχίας ὑλιχός, ὡς ἔφην, ἀπὸ τῶν δαιμόνων τὸ 
σπέρμα τῆς νοήσεως ἴσχει, οἱ δὲ μετὰ τοῦ ἀγαϑοῦ οὐσιωδῶς 
ὑπὸ τοῦ ϑεοῦ σῳζόμενοι: ὁ μὲν γὰρ ϑεός, πάντων δηµιουρ: 
γός, δημιουργῶν πάντα ποιεῖ μὲν αὐτῷ ὅμοια, ταῦτα δ᾽ dyad- 
ϑὰ γενόμενα £v τῇ χρήσει τῆς ἐνεργείας διάφορα. ἢ γὰρ xo- 
σμική φορὰ τρίβουσα τὰς γενέσεις ποιὰς ποιεῖ, τὰς μὲν 
ῥυπαίνουσα τῇ xaxiq, τὰς δὲ καϑαίρουσα τῷ ἀγαϑῷ. καὶ 


TRATTATI ΙΧ 12j 


sce tutti i pensieri, che risultano buoni nel caso in cui abbia rice- 
vuto i semi da dio, malvagi se li ha ricevuti da uno dei demoni; 
giacché non c'è posto al mondo in cui non vi sia un demone"? + al 
demone"! illuminato da dio + che si insinua nell'intelletto e vi se- 
mina il seme della propria energia. L'intelletto poi partorisce ciò 
che è stato seminato: adulteri, delitti, percosse ai padri, sacrilegi, 
empietà, suicidi per impiccagione o gettandosi da dirupi", e 
quante altre sono le opere dei demoni. 4. I semi di dio sono po- 
chi, ma grandi e belli e buoni: virtù, saggezza, pietà. La pietà" è 
conoscenza di dio"! e colui che ha conosciuto dio, gratificato di 
ogni bene, consegue pensieri divini, che sono ben diversi dai pen- 
sieri attingibili ai più. Perciò coloro che si trovano nella conoscen- 
za non piacciono a tutti gli altri, né gli altri piacciono loro. Sem- 
brano colti da follia e attirano su di sé la derisione, sono odiati, 
disprezzati e, nel caso, anche uccisi". Del resto, come ho già det- 
to, sulla terra la malvagità è inevitabilmente di casa!*, essendo nel- 
la sede che le è propria: perché la sua sede è la terra, non il mon- 
do", come taluni affermano bestemmiando'*. Ma l'uomo devoto 
e timorato di dio saprà sopportare ogni cosa poiché è divenuto 
consapevole della conoscenza": per lui tutto è buono, anche ciò 
che per gli altri è un male; e se è vittima di insidie riconduce tutto 
alla conoscenza ed è il solo in grado di volgere in bene"? anche il 
male. 5. Ma torniamo alla dottrina della sensazione. Ora, il 
connubio di sensazione e pensiero è proprio della natura umana; 
tuttavia, come ho detto, non tutti gli uomini godono dell’intel- 
lezione, ma bisogna distinguere tra l’uomo materiale e l’uomo so- 
stanziale"!: il primo, l'uomo materiale, ha per compagna la malva- 
gità e, ripeto, è dai demoni che riceve la semente del pensiero, 
mentre gli uomini che si accompagnano al bene in conformità alla 
sostanza sono salvati da dio. Dio infatti, creatore di tutto, nell'atto 
del creare fa ogni cosa simile a sé, ma poi le cose, pur generate 
buone, diventano differenti a seconda di come sia impiegata la lo- 
ro energia. Infatti il movimento del mondo, con l'attrito, attribui- 
sce alle generazioni varie qualità: alcune le contamina con il male, 
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γὰρ ὁ κόσμος, ὦ ᾿Ασκληπιέ, αἴσθησιν ἰδίαν καὶ νόησιν ἔχει, 
οὐχ ὁμοίαν τῇ ἀνϑρωπείᾳ, οὐδὲ ὡς ποικίλην, ἄλλως δὲ χαὶ 
κρείττω καὶ ἁπλουστέραν. 6. ἢ γὰρ αἴσθησις καὶ νόησις 
τοῦ κόσμου μία ἐστὶ τὸ πάντα ποιεῖν καὶ εἰς ξαυτὴν dro. 
ποιεῖν, ὄργανον τῆς τοῦ ϑεοῦ βουλήσεως, καὶ ὄντως ὀργα. 
νοποιηϑέν, ἵνα πάντα παρ᾽ ἑαυτῷ, ἀπὸ τοῦ ϑεοῦ λαβών, τὰ 
σπέρματα φυλάττων ἐν ἑαυτῷ πάντα ποιῇ ἐνεργῶς, καὶ δια. 
λύων πάντα ἀνανεοῖ, καὶ διὰ τοῦτο λυϑέντα ὥσπερ ἀγαϑὸς 
ζωῆς γεωργὸς τῇ μεταβολῇ ἀνανέωσιν αὐτοῖς φερόμενος 
παρέχῃ. (οὐκ) ἔστιν ὃ µη ζωογονεῖ, φερόμενος δὲ πάντα 
ζωοποιεῖ καὶ ὁμοῦ τόπος ἐστὶ καὶ δημιουργὸς ζωῆς. 7. τὰ 
δὲ σώματα ἀπὸ ὕλης, ἐν διαφορᾷ: τὰ μὲν γάρ ἐστιν Ex γῖς, 
τὰ δὲ ἐξ ὕδατος, τὰ δὲ ἐξ ἀέρος, τὰ δὲ Ex πυρός’ πάντα δέ ἐ- 
στι σύνϑετα, καὶ τὰ μὲν μᾶλλον, τὰ δὲ ἁπλούστερα: μᾶλλον 
μέν, τὰ βαρύτερα, ἧττον δέ, τὰ χουφότερα: τὸ δὲ τάχος av- 
τοῦ τῆς φορᾶς τὴν ποικιλίαν τῶν ποιῶν γενέσεων ἐργάζε- 
ται’ πνοῇ γὰρ οὖσα πυκνοτάτη προτείνει τὰ ποιὰ τοῖς σώ- 
μασι μετὰ ἑνὸς πληρώματος τοῦ τῆς ζωῆς. 8. πατὴρ μὲν 
οὖν ὁ δεὸς τοῦ κόσμου, ὁ δὲ κόσμος τῶν ἐν τῷ κόσμῳ, καὶ ὁ 
μὲν κόσμος υἱὸς τοῦ ϑεοῦ, τὰ δὲ ἐν τῷ κόσμῳ, ὑπὸ τοῦ χό- 
σμου: καὶ εἰχότως κόσμος κέχληται: κοσμεῖ γὰρ τὰ πάντα τῇ 
ποιχιλίᾳ τῆς γενέσεως καὶ τῷ ἀδιαλείπτῳ τῆς ζωῆς καὶ ἀχο- 
πιάστῳ τῆς ἐνεργείας xai τῷ τάχει τῆς ἀνάγχης xal τῇ ov- 
στάσει τῶν στοιχείων καὶ τῇ τάξει τῶν γινομένων. ὁ αὐτὸς 
οὖν χόσμος καὶ ἀναγκαίως καὶ οἰκείως καλοῖτο. πάντων 
οὖν τῶν ζῴων f] αἴσϑησις καὶ νόησις ἔξωϑεν ἐπεισέρχεται, 
εἰσπνέουσα ὑπὸ τοῦ περιέχοντος, ὁ δὲ κόσμος, ἅπαξ λαβὼν 
ἅμα τῷ γενέσϑαι, ὑπὸ τοῦ ϑεοῦ λαβὼν ἔχει. ο. ὁ δὲ Oto; 
οὐχ, ὥσπερ ἐνίοις δόξει, ἀναίσϑητός ἐστι καὶ ἀνόητος: ὑπὸ 
γὰρ δεισιδαιμονίας βλασφημοῦσι: πάντα γὰρ ὅσα ἔστιν, ὦ 
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altre le purifica con il bene. Anche il mondo”, Asclepio, ha una 
propria sensazione e un proprio pensiero, che non assomigliano a 
sensazioni e pensieri umani neppure in quanto a varietà, ma sono 
più potenti e più semplici. 6. Perché una è la sensazione, uno il 
pensiero del mondo: fare ogni cosa e disfarla conformemente a 
sé}, come strumento della volontà di dio”, in verità creato come 
strumento che, custodendo in sé tutti i semi ricevuti da dio, in sé 
produca efficacemente ogni cosa e ogni cosa, dissolvendola, rin- 
novi, e che a quanto è stato in tal modo dissolto, come un buon 
coltivatore” di vita, procuri il rinnovamento per mezzo delle tra- 
sformazioni determinate dal suo movimento. (Non) vi è (nulla) 
cui il mondo non dia vita: muovendosi esso vivifica ogni cosa ed è 
ad un tempo sede? e artefice della vita. 7.I corpi sono fatti di 
materia, ma con delle distinzioni: alcuni sono di terra, altri d'ac- 
qua, altri d'aria, altri ancora di fuoco. Tutti i corpi sono composi- 
ti, ma alcuni sono più complessi, altri più semplici: della prima 
specie sono i corpi più pesanti, della seconda quelli più leggeri. È 
la velocità di moto del mondo a determinare le varie qualità delle 
generazioni: infatti il respiro?” del mondo, con il suo essere inces- 
sante, attribuisce ai corpi le qualità unitamente a un’unica pie- 
nezza, quella della vita. 8. Dio dunque è padre?* del mondo; il 
mondo è padre degli esseri che sono nel mondo ed è figlio di dio, 
e gli esseri che sono nel mondo" sono figli del mondo. E a buon 
diritto il mondo è chiamato kosmos, ordine: esso infatti conferisce 
un ordine a ogni cosa” tramite la varietà della generazione, l'inin- 
terrotto perpetuarsi della vita, l'energia inesauribile?!, il rapido 
corso della necessità, la combinazione degli elementi, l'ordinata 
disposizione delle cose generate. Chiamarlo kosmos é dunque ne- 
cessario e appropriato. Se sensazione e pensiero di ogni essere vi- 
vente giungono dall'esterno, spirando dall'atmosfera, il mondo le 
ha invece ricevute una volta per sempre nel momento in cui è ve- 
nuto in essere, direttamente da dio. 9. Quanto a dio, egli non è 
privo di sensazione e di pensiero, corne ritengono alcuni: essi be- 
stemmiano per timore nei confronti di dio”. Infatti, Asclepio, tut- 
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᾿Ασκληπιέ. ταῦτα ἐν τῷ ϑεῷ ἐστι καὶ ὑπὸ τοῦ ὃ εοῦ γινόμενα 
καὶ ἐκεῖϑεν ἠρτημένα. τὰ μὲν διὰ σωμάτων ἐνεργοῦντα, τὰ 
δὲ διὰ οὐσίας ψυχικῆς κινοῦντα, τὰ δὲ διὰ πνεύματος tuo. 
ποιοῦντα, τὰ δὲ τὰ κεχμηκότα ὑποδεχόμενα, καὶ εἰκότος, 
μᾶλλον δὲ λέγω. ὅτι οὐκ αὐτὸς αὐτὰ ἔχει. ἀλλὰ τὸ ἀληϑὲς ἀ. 
ποφαίνομαι: αὐτὸς ἅπαντά ἐστιν. οὐκ ἔξωθεν αὐτὰ προσ. 
λαμβάνων. ἔξω δὲ ἐπιδιδούς. καὶ τοῦτό ἐστιν ἢ αἴσϑησις 
καὶ νόησις τοῦ ϑεοῦ. τὸ τὰ πάντα ἀεὶ κινεῖν. καὶ οὐχ ἔσται 
ποτὲ χρόνος ὅτε ἀπολειφϑήσεταί τι τῶν ὄντων: ὅταν δὲ 
λέγω τῶν ὄντων, λέγω τοῦ 9 εοὗ: τὰ γὰρ ὄντα ó ϑεὸς ἔχει, καὶ 
οὔτε αὐτοῦ οὐδὲν ἐκτὸς οὔτε αὐτὸς οὐδενός. το. ταῦτά 
σοι. ᾿Ασχληπιέ. ἐννοοῦντι, ἀληϑῇ δόξειεν, ἀγνοοῦντι δὲ 
ἄπιστα. τὸ γὰρ νοῆσαί ἐστι τὸ πιστεῦσαι. ἀπιστῆσαι δὲ τὸ 
μὴ νοῆσαι. ó γὰρ λόγος οὐ φθάνει μέχρι τῆς ἀληϑείας. ὁ δὲ 
νοῦς μέγας ἐστὶ καὶ ὑπὸ τοῦ λόγου μέχρι τινὸς ὁδηγηϑεὶς 
φθάνειν ἔχει (ἕως) τῆς ἀληϑείας. καὶ περινοήσας τὰ πάντα 
καὶ εὗρῶν σύμφωνα τοῖς ὑπὸ τοῦ λόγου ἑρμηνευϑεῖσιν èni- 
στευσε. καὶ τῇ καλῇ πίστει ἐπανεπαύσατο. τοῖς οὖν τὰ 
προειρημένα ὑπὸ τοῦ ϑεοῦ νοήσασι μὲν πιστά. μὴ νοήσασι 
δὲ ἄπιστα. ταῦτα καὶ τοσαῦτα περὶ νοήσεως καὶ αἰσθήσεως 
λεγέσϑω.» 
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te le cose che esistono sono in dio perché è da lui che hanno avu- 
to origine e da lui dipendono, sia che agiscano grazie ai corpi o si 
muovano per mezzo di una sostanza psichica, sia che producano 
vita con il pneuma o accolgano le cose morte, com'è naturale. Af- 
fermo anzi che dio non le ha in sé ma, a dire il vero, egli è tutte le 
cose, non perché le annetta a sé dal di fuori ma è lui che le conce- 
de all’esterno. Questa è la sensazione, questo il pensiero di dio: 
muovere ogni cosa in eterno. E mai vi sarà un tempo in cui uno 
qualsiasi degli esseri sarà abbandonato. Quando parlo degli esse- 
ri, parlo di dio: dio infatti ha in sé gli esseri e nulla esiste al di fuo- 
ri di lui, nulla in cui egli non sia". το. Asclepio, a chi è dotato 
di intelletto queste affermazioni sembreranno vere, ma incredibili 
a chi è sprovvisto della conoscenza. Perché comprendere è crede- 
re, non credere è non comprendere. Il logos infatti non arriva fino 
alla verità, ma l'intelletto è grande" e, guidato fino a un certo 
punto dal logos, riesce a raggiungere la verità e, compresa ogni 
cosa e scoperto che tutto è concorde con quanto è spiegato dal lo- 
gos, crede e in questa bella fede* trova riposo. Per coloro cui dio 
ha concesso di comprenderle, queste parole sono credibili, ma in- 
credibili per coloro che non hanno compreso. E questo può ba- 
stare riguardo al pensiero e alla sensazione.» 


TRATTATO X 


E come l'alma dentro a vostra polve 
per differenti membra e conformate 
a diverse potenze si risolve, 

così l'intelligenza sua bontate 
moltiplicata per le stelle spiepa, 
girando sé sovra sua unitate. 


Dante, Paradiso II 133-8 


Il trattato si presenta come un compendio (ἐπιτομή) dei Discorsi 
generali, a cui rinvia anche il par. 7 (e ai quali si riferiscono pure 
CH XIII 1 e due estratti di Stobeo, III 1, VI 1; ved. Introduzione, 
pp. XXIX-XXX), e di fatto è una sorta di sintetica esposizione delle 
dottrine ermetiche. Come afferma il testo al par. 14, queste dottri- 
ne appaiono centrate su tre esseri, che sono dio (il Padre e il Be. 
ne), il mondo e l'uomo (τρία τοίνυν ταῦτα, ὁ ϑεὸς καὶ πατὴρ 
καὶ τὸ ἀγαϑόν, καὶ ὁ κόσμος, καὶ ὁ ἄνθρωπος). Probabilmente, 
come recita il titolo, nelle intenzioni dell'estensore di quelle dot. 
trine questo testo voleva essere una «chiave», non diversamente 
forse dalla Chiave di Mosè, su cui quasi ossessivamente ritorna 
PGM XIII (21, 382-3, e poi rr. 31, 36, 60, 229, 432, 737-8, dove 
ricorre solo il titolo). Articolato nella prima parte (parr. 1-14) in 
una teologia, in una cosmologia e in una antropologia, che è quasi 
una premessa alla seconda (parr. 15-25), questo trattato, proba- 
bilmente noto in parte anche a Lattanzio che sembra citarne il 
par. 5 (Dru. Inst. I 11, 61; Druinarum institutionum epitome 14, 3; 
ved. fr. 7, vol. II), sviluppa in questa seconda parte il tema tipica- 
mente ermetico della risalita a dio dell'anima, la cui sorte è co- 
munque trattata anticipatamente al parr. 7-10. 

Riprendendo quasi certamente la prospettiva teologica di CH 
II 15-7, il trattato si apre con una definizione di dio come Padre e 
come Bene, definizione autosufficiente, a cui nient'altro si può ag- 
giungere (à μηδὲν πρόσεστι τῶν ἄλλων). L'identificazione di dio 
con il Bene implica che ne abbia la medesima energia (ἐνέργεια), 
la quale altro non è che la volontà (ϑέλησις) stessa di dio che lo 
conduce appunto a volere (τὸ δέλειν) che tutte le cose esistano 
perché, come sostiene l’Asclepius (par. 8), uoluntas ... det ipsa esl 
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summa perfectio, utpote cum uolutsse et perfecisse uno eodemque 
temporis puncto compleat («La volontà di Dio ... è in sé completa 
attuazione, in quanto volere e attuare trovano realizzazione nello 
stesso istante»). Fusi assieme, bene e volontà danno vita al «buon 
volere» (ἀγαϑὸν ϑέλημα), a cui non possono sottrarsi né il mon- 
do (κόσμος) né il sole (ἥλιος), i quali sono anch'essi padri, ma 
esclusivamente di quanto ha l'essere per partecipazione (τῶν xa- 
τὰ μετουσίαν xai αὐτὸς πατήρ), senza poter essere, allo stesso 
modo di dio, causa (αἴτιος) né del bene né del vivere (οὐκέτι δὲ 
τοῦ ἀγαϑοῦ ... οὐδὲ τοῦ ζῆν) per i viventi (parr. 1-2; lo schema 
dottrinario ricorre in CH VI 2). Il Bene è il principio creatore (τὸ 
ποιητικόν) e ciò non può che risiedere in dio che è appunto il Be- 
ne, il quale nulla riceve ma vuole che tutto esista. In questa pro- 
spettiva non si può dire che egli è «colui che fa» (ὁ ποιῶν), per- 
ché «chi fa» può presentare delle insufficienze (ἑλλιπής), come il 
cosmo stesso (del quale al par. 10 si dice che non è in grado di ba- 
stare a sé stesso); può ora fare ora non fare, sia nel segno della 
qualità che della quantità. Dio, invece e molto semplicemente, è il 
Padre, è il Bene, in cui tutto è (ὁ δὲ ϑεὸς καὶ πατὴρ xai τὸ ἀγα- 
ϑὸν τῷ εἶναι τὰ πάντα; par. 3). Chi è in grado di vedere coglie 
questo (οὕτως ἄρα ταῦτα τῷ δυναμένῳ ἰδεῖν), in sintonia con la 
volontà divina, che vuole che così sia come così dio vuole essere 
conosciuto, perché è proprio del bene essere conosciuto in quan- 
to bene (ἴδιον γὰρ τοῦ ἀγαϑοῦ τὸ γνωρίζεσϑαί ἐστι τὸ ἀγαϑόν; 
par. 4, una volontà di essere conosciuto esplicita di dio sarà suc- 
cessivamente espressa al par. 15). Il cerchio cosi si chiude nuo- 
vamente con il Bene, causa e fine, origine e scopo delle cose; un 
Bene la cui visione (ϑέα) non acceca ma riempie di immortalità 
(ἀϑανασία). La «teologia» in questo modo trascorre verso una 
«antropologia» e poi verso una «psicologia». La «visione» si fa 
«bellissima» (καλλίστη ὄψις) per chi riesce a staccarsi dal corpo e 
diviene completa quando non c'è più nulla da dire su dio (ὅταν 
μηδὲν περὶ αὐτοῦ ἔχῃς εἰπεῖν; il tema sarà ripreso al par. ο). 
L'estasi nella forma dell'inibizione dei sensi e il silenzio garanti- 
scono, secondo uno schema ricorrente di trance (ved. CH I r; 
XIII 7; Introduzione, pp. Lxocax-XC), la visione che conduce alla 
conoscenza (γνῶσις) di dio (parr. 4-5). Questa contemplazione 
non lascia spazio a nient'altro; il corpo viene meno con i sensi e 
con le sensazioni e si raggiunge la totale immobilità. La luce che 
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illumina l'intelletto (νοῦς) accende anche l'anima, la attira a sé αι. 
traverso il corpo e l'uomo si trasforma in pura sostanza (οὐσία), 
Tuttavia, finché è chiusa nel corpo, l'anima non può diventare dio 
(ἀποϑεωϑῆναι; par. 6). La trasformazione in dio, l’indiamento o 
il semplice «diventare dio» è un altro tema ricorrente degli Her. 
metica, «ottimo fine» per chi ha ottenuto la gnosis secondo CH] 
26 e fine della rinascita (παλιγγενεσία) in CH XIII το, ma αρ. 
punto irrealizzabile finché l'anima é imprigionata nella dimensio. 
ne somatica. Ogni anima, infatti, deriva da una sola anima del tut. 
to (ἀπὸ μιᾶς ψυχῆς τῆς τοῦ παντός), evocazione dell'anima del 
tutto (ἢ τοῦ παντὸς ψυχή) platonica (Tim. 41 d-42 d, per quanto 
il processo di plasmazione delle anime di quest'ultimo sia forse 
all'origine della fabbricazione delle anime nella Kore Kosmou, 
estratto XXIII 14) e stoica, almeno nel senso che il cosmo  ἔμψν- 
xoc, animato (ved. Introduzione, pp. LXVI-LXVII). Da questa se- 
parate (ved. pure al par. 15), le anime subiscono numerose tra- 
sformazioni (μεταβολαί) che possono condurle a guadagnare una 
condizione migliore oppure a precipitare in una peggiore; trasfor- 
marsi (μεταβάλλειν) cioè in ogni genere di anima animale, da 
quelle che strisciano sulla terra a quelle acquatiche a quelle terre- 
stri a quelle dei volatili (ἑρπετώδεις, ἔνυδροι, χερσαῖαι, πετει- 
ναί); e poi da quelle aeree a quelle umane (ἀέριαι, ἀνϑρώπιναι), 
che hanno in sé il principio dell'immortalità (ἀρχὴν ἀϑανασίας 
ἴσχουσιν) e che si trasformano in demoni (εἰς δαίμονας peta- 
βάλλουσαι) per poi salire al coro degli dèi (εἰς τὸν τῶν ὃ εῶν yo- 
QÓv), a sua volta diviso, secondo lo schema di una teologia astrale, 
nel coro dei pianeti e in quello delle stelle fisse (par. 7), evocazio- 
ne della psicanodia di CH I 26 e XIII 15. È questo il massimo del- 
la perfezione (i) τελειοτάτη δόξα) per l'anima. Tuttavia se, una 
volta incorporata, l'anima si mantiene malvagia (ἐὰν κακῇ μείνῃ), 
di quella immortalità non potrà gustare né potrà partecipare del 
Bene (οὔτε γεύεται ἀϑανασίας οὔτε τοῦ ἀγαϑοῦ μεταλαμ- 
βάνει), e invece precipiterà verso il basso, ripercorrendo a ritroso 
il cammino che porta ai rettili (τὴν ὁδὸν ὑποστρέφει τὴν εἰς τὰ 
ἑρπετά). L'ignoranza (ἀγνωσία) è il vizio che impedisce all'anima 
di conoscere gli esseri, la loro natura e il Bene, la rende cieca € 
schiava delle passioni del corpo (πάθη τὰ σωματικά), così da 
ignorare sé stessa (ἀγνοήσασα ἑαυτήν) — mentre la presa di co- 
scienza di sé è una delle tappe della γνῶσις e dell'avvicinamento a 
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dio (CH I 18-9, 21; XIII 15) —; alla fine è l'anima a essere governa- 
ia dal corpo e non, come dovrebbe, viceversa (οὐχ ἄρχουσα ἀλλ᾽ 
ἀρχομένη; par. 8); ciò determinerà la nascita dell'oblio e del vizio 
(par. 15). La virtü (ἀρετή) dell'anima è, all opposto, proprio la co- 
noscenza (γνῶσις), che rende l'uomo buono, pio e divino (ἀγαδὸς 
xdi εὐσεβὴς καὶ ... etoc); grazie a essa l'anima si può salvare e ri- 
salire a dio (parr. 15-6). E una conoscenza che si realizza senza bi- 
sogno di parlare né di ascoltare, come già era stato sostenuto al par. 
;, e che non partecipa delle sensazioni (αἰσϑήσεις), ma è il fine del- 
la scienza (γνῶσις δέ ἐστιν ἐπιστήμης τὸ τέλος), che è un dono di 
dio. Incorporea (ἀσώματος), ogni scienza (ἐπιστήμη) ha come pro- 
prio organo l'intelletto (νοῦς), il quale a sua volta ha come strumen- 
to il corpo (parr. 9-10). 

Concepite così un’antitesi e un'opposizione (ἀντίϑεσις, ἔναν- 
τιότης) quali fondamenti del tutto, come la penetrazione nel corpo 
degli elementi noetici (τὰ νοητά) e materiali (τὰ ὑλικά), antitesi e 
opposizione che sembrano anticipare la serie di opposizioni che ca- 
ratterizzano gli ultimi dieci paragrafi (parr. 15-25), si trascorre dalla 
teologia, di cui dio e l’anima che diventa dio sono l’oggetto, alla co- 
smologia, dove il cosmo si configura come dio materiale (ὁ ὑλικὸς 
δεός), evidentemente distinto dall'incorporeo dio coincidente con 
il Padre e con il Bene dei parr. 1-2 e forse precisando l'equazione 
tra il mondo e dio di CH XII 15. Per quanto bello (καλός), comun- 
que, questo mondo non è buono (ἀγαϑός) appunto perché mate- 
riale (ὑλικὸς γάρ), anche se non si può dire che sia ontologicamen- 
te cattivo (come polemicamente afferma CH IX 4). Passivo e 
sensibile, primo tra gli esseri con questa caratteristica, ma secondo 
nella scala degli esseri, il mondo non basta a sé stesso. Benché «sia 
sempre» (ἀεὶ δὲ ὤν; per cui ved. CH VIII 2), è stato generato in un 
determinato momento (ποτὲ μὲν γενόμενος) e la sua esistenza è 
condizionata dal principio generativo (γένεσις), che coincide con il 
movimento materiale (ὑλικὴ κίνησις). Sferico (σφαῖρα), il mondo 
è mosso da una immobilità noetica (νοητὴ στάσις), che non può 
che essere l'immobilità del Nous o di dio, come in CH II 6-10 (cfr. 
Introduzione, p. Ι.ΧΥΙΠ), mentre nel mondo nulla è immobile (CH 
XII 15-6). In quanto sfera, poi, il mondo è definito, con un'immagi- 
ne fortemente antropomorfa, una testa (κεφαλή) che si muove di 
un movimento circolare, al di sopra della quale non si trova alcun- 
ché di materiale (ὑλικόν) e al di sotto della quale non si trova al- 
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cunché di intelligibile (νοητόν). Benché ogni essere vivente come 
pure il tutto (τὸ πᾶν) siano composti di elementi intelligibili e mate. 
riali, che in base a quanto sostenuto all'inizio di questa seconda 
parte dobbiamo pensare in opposizione e in antitesi tra di loro (par. 
10), nondimeno la diversa collocazione degli esseri rispetto all 
membrana di quella testa (προσήνωται τῷ ὑμένι τῆς κεφαλῆς), in 
cui risiede l’anima, fa si che possano essere forniti più di anima che 
di corpo e che siano immortali (ἀϑάνατα), se collocati in alto; op- 
pure, se in basso, fa sì che siano costituiti da una quantità maggiore 
di corpo che non di anima e che siano mortali (ϑνητά; parr. 10-1), 
Dopo dio e dopo il mondo, il terzo essere é l'uomo (analoga. 
mente 4 quanto si afferma in CH VIII 5), incapsulato per cosi dire 
nel mondo a sua volta pure incapsulato in dio (cosi al par. 14), ma 
dopo il mondo l'uomo è il secondo essere vivente (δεύτερον 
ζῷον). Nei confronti però degli esseri mortali è il primo (πρῶτον 
δὲ τῶν ϑνητῶν), che condivide con gli altri viventi il principio vi. 
tale dell'anima (τὸ ἔμψυχον). L'antropologia ermetica descrive 
ora un uomo che, a differenza del mondo, non buono perché in 
movimento ma comunque non cattivo perché immortale, é invece 
cattivo perché mortale oltre al fatto che è in movimento, mosso 0 
«portato» (βαστάζει) dal pneuma che passa per le vene e per il 
sangue, pneuma che, secondo uno schema che pare ripetersi an- 
che in CH XI 4 e CH XII 13-4, contiene l'anima, che a sua volta 
contiene il /ogos in cui risiede il nous, cosi che anche l’anima è in 
certo modo «trasportata» (ὀχεῖται; parr. 12-3). Ne consegue che 
tutto dipende da un solo principio (ἐκ μιᾶς ... ἀρχῆς), uno e solo, 
cioè dio, che è il Padre e il Bene. Questo dio, immobile, contiene 
il mondo, che é il secondo essere, il quale a sua volta contiene 
l'uomo, cosi che se il mondo è il figlio di dio e l'uomo il figlio del 
mondo, l'uomo è allora il nipote di dio (ὁ μὲν κόσμος τοῦ ϑεοῦ 
viOc, ὁ δὲ ἄνϑρωπος τοῦ κόσμου, ὥσπερ ἔγγονος; par. 14). 


[Timeo] Dice che l'alma a la sua stella riede, 
credendo quella quindi esser decisa 
quando natura per forma la diede ... 


Dante, Paradiso IV 524 


ὁ μὲν εὖ τὸν προσήκοντα χρόνον βιούς, πᾶ- 

λιν εἰς τὴν τοῦ συννόμου πορευϑεὶς οἰχῆσιν 

ἄστρου, βίον εὐδαίμονα καὶ συνήϑη ἕξοι ... 
Platone, Tim. 42 Ὁ 
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Se l’uomo è il «nipote» di dio, perché figlio del cosmo, allora è 
conosciuto da dio, che a sua volta vuole essere conosciuto dall'uo- 
mo (come in precedenza, al par. 4, questa volontà di essere cono- 
sciuto era propria del Bene, con cui dio è identificato). A questo 
punto visione soteriologica ed escatologica, che dominano questa 
seconda parte del trattato, si fondono e trovano nella conoscenza 
di dio (ἡ γνῶσις τοῦ ϑεοῦ; un'anticipazione al par. 9; cfr. Intro- 
duzione, pp. 1-11; XC-XCI; CH I 3; XIII 8) la condicio sine qua non 
perché l'uomo possa attuare la propria salvezza. In una nuova 
evocazione dell'universo mitico greco, come già era stato fatto al 
par. 5, dove si parla di Urano e di Crono, l'Olimpo diventa la de- 
stinazione dell'anima buona che conosce dio. E il corpo che, ap- 
pesantendo l'anima, la allontana dall'anima del mondo (ñ τοῦ xó- 
σµου ψυχή), secondo lo schema della separazione dall'anima del 
Tutto descritto al par. 7, così che l’anima, divisa da sé stessa, ge- 
nera l'oblio (λήϑη) da cui scaturisce la malvagità (par. 15), oblio 
che in CH XII 18 è il frutto della trasformazione. Quando però 
esce dal corpo l'anima risale verso sé stessa. Allora l’intelletto 
(νοῦς), che è di natura divina, si libera di ogni indumento o invo- 
lucro (καϑαρὸς γενόμενος τῶν ἐνδυμάτων) formatosi nel corpo 
terreno (ἐν σώματι γηίνῳ), abbandona l'anima al giudizio a cui 
deve sottostare — anche l’anima da parte sua è un involucro per 
l'intelletto, così come il pneuma lo è dell'anima --, assume un cor- 
po igneo, probabilmente non diverso dal corpo immortale per 
mezzo del quale l'uomo risale a dio in CH XIII 3 e 14, ovvero in- 
dossa un chitone di fuoco (χιτὼν πύρινος) e poi attraversa l'inte- 
ro spazio (parr. 16-8). L'anima dell'uomo pio (εὐσεβής), «abitata 
dal demone e divina» (δαιμονία ... καὶ ϑεία), che è stata in grado 
di conoscere il divino (τὸ γνῶναι τὸ ϑεῖον) e che non si è mac- 
chiata di alcuna ingiustizia nei confronti degli esseri umani, si su- 
blima in intelletto (νοῦς). All'opposto l'anima empia (ἀσεβής) 
resta ancorata alla sua propria essenza, punita da sé stessa (ὑφ᾽ 
ἑαυτῆς κολαζομένη) e in affannosa ricerca di un corpo umano in 
cui entrare, perché dio non concede che essa precipiti nel corpo 
d un animale senza ragione (parr. 19-20) - in palese contraddi- 
zione con quanto sostenuto al par. 7. Divorata dalle fiamme, tor- 
mentata dai mali che la possiedono — analogamente ai castighi dei 
quali parla CH XIII 7, 11-2, a cui si potrebbe pure accostare il de- 
mone vendicatore di CH I 23 --, l'anima empia è punita dall’intel- 
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letto che penetra in lei con un corpo di fuoco e la flagella con; 
suoi stessi vizi, spingendola a commettere ogni nefandezza e cri. 
mine. Sorte del tutto diversa tocca all'anima pia per la quale l'in. 
telletto che in lei entra è guida verso la luce della conoscenza (τὸ 
τῆς γνώσεως φῶς); un'anima, questa, che non smette mai di can. 
tare inni a dio e compiere il bene, nell'imitazione del Padre (μι. 
μουμένη ... τὸν πατέρα; parr. 20-1). Ricevendo da dio un intelle. 
to buono (καλὸς ó νοῦς) l'anima puó transitare in un corpo 
superiore, mai in uno inferiore. Le anime appartengono a un si. 
stema in cui gli uomini si prendono cura degli animali senza ra. 
gione, gli dèi degli uomini e dio si occupa di tutti; un sistema a cui 
corrisponde una gerarchia che vede gli esseri senza ragione subor- 
dinati all'uomo, l’uomo subordinato al cosmo e questo a dio, che 
è superiore a tutti gli esseri e tutti abbraccia. In questa prospettiva 
le energie (αἱ ἐνέργειαι) astrali sono per così dire i raggi (ἀκτῖ. 
vec) di dio, le forze della natura (αἱ (φύσεις) sono i raggi del co- 
smo e le arti e le scienze lo sono dell'uomo. E tutte operano σε- 
condo il loro livello gerarchico: le energie agiscono sull'uomo 
attraverso il cosmo per mezzo dei raggi cosmici fisici (διὰ τῶν τοῦ 
κόσμου φυσικῶν ἀκτίνων), le forze della natura per mezzo degli 
elementi e l'uomo per mezzo delle arti e delle scienze (par. 22). 
Questo modo di gestire il tutto dipende dalla natura dell'Uno che 
su tutto si distende per mezzo dell'Intelletto, il Nous unico, 
l'Agatbodarmon, il Demone Buono (ved. nota 84 di questo tratta- 
to; CH XII 8), di cui nulla è più divino e più potente, che unisce 
dèi e uomini e uomini e dèi. Come l'intelletto buono appare una 
concessione di dio, che l'uomo é invitato a richiedere nelle sue 
preghiere di ringraziamento (cosi all'inizio del par. 22), anche la 
distinzione tra un intelletto destinato al servizio di dio, di cui si 
parla al par. 21, per punire l'anima empia, e un intelletto coinci- 
dente con l’Agatbodaimon, pare introdurre una prospettiva elita- 
ria e gerarchica (par. 23; forte è l'analogia con CH XII 6-8, 9, 12: 
3). Senza l'intelletto l'anima non può alcunché e quando 
l'intelletto l'abbandona essa non vede e non ode, simile a un ani: 
male senza ragione. L'anima che dipende dal corpo non ha intel- 
letto e un uomo che abbia quest'anima non puó essere ritenuto 
un uomo, in quanto l'uomo è un essere vivente divino (ζῷόν ἐστι 
ϑεῖον), senza confronto con gli altri esseri viventi che vivono sulla 
terra. Solo con gli dèi che vivono nel cielo il paragone è autorizza: 
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ιο, al punto che non sarebbe azzardato affermare che un uomo 
che sia tale è perfino superiore agli déi, perché essi non scendono 
sulla terra dal cielo, mentre l'uomo sale e misura il cielo, conosce 
tutto ciò che sta in alto e ciò che sta in basso (οἶδε ποῖα μὲν αὖ- 
τοῦ ἐστιν ὑψηλά, ποῖα δὲ ταπεινά) senza bisogno di lasciare la 
terra. Riproponendo un'affermazione che ricorre anche in altri 
trattati (CH IV 2; XII τ), l'uomo, alla fine, è un dio mortale (ϑεὸς 
ϑνητός), laddove il dio celeste è un uomo immortale (ἀθάνατος 
ἄνθρωπος). Nondimeno, se tutte le cose esistono per il mezzo del 
cosmo e dell'uomo, il tutto discende dall'Uno (parr. 24-5). [P.S.] 


X 
Ἑρμοῦ Τρισμεγίστου χλείς 


1. «Τὸν χϑὲς λόγον, ὦ ᾿Ασκληπιέ, σοι ἀνέϑηκα, τὸν δὲ σήμε- 
ρον δίκαιόν ἐστι τῷ Τὰτ ἀναϑεῖναι, ἐπεὶ καὶ τῶν Γενιχῶν 
λόγων τῶν πρὸς αὐτὸν λελαλημένων ἐστὶν ἐπιτομή. ὁ μὲν 
οὖν ϑεὸς καὶ πατὴρ καὶ τὸ ἀγαϑόν, ὦ Τάτ, τὴν αὐτὴν ἔχει 
φύσιν, μᾶλλον δὲ καὶ ἐνέργειαν’ ἢ μὲν γὰρ T φύσεως t xai 
αὐξήσεως ἐστι προσηγορία, ἅπερ ἐστὶ περὶ τὰ μεταβλητὰ 
καὶ κινητὰ ... καὶ ἀχίνητα, τουτέστι τὰ ϑεῖα τε χαὶ ἀνϑρώ. 
mera f ὧν αὐτὸς βούλεται εἶναι: ἀλλαχοῦ δὲ ἐνέργειαν t 
καϑώς καὶ ἐπὶ τῶν ἄλλων ἐδιδάξαμεν ϑείων τε xai ἀνϑρω- 
πίνων: ἃ δεῖ νοεῖν ἐπὶ τούτου. 2. T] γὰρ τούτου ἐνέργεια ἡ 
ϑέλησίς ἐστι καὶ ἡ οὐσία αὐτοῦ τὸ ϑέλειν πάντα εἶναι. τί 
γάρ ἐστι ϑεὸς καὶ xati καὶ τὸ ἀγαϑόν, ἢ τὸ τῶν πάντων 
εἶναι οὐκέτι ὄντων t ἀλλὰ ὕπαρξιν αὐτὴν τῶν ὄντων t; τοῦ- 
το ὁ ϑεός, τοῦτο ὁ πατήρ, τοῦτο τὸ ἀγαϑόν, ᾧ μηδὲν noóo- 
εστι τῶν ἄλλων. ὁ μὲν γὰρ κόσμος (ὡς) καὶ ὁ ἥλιος, τῶν χατὰ 
μετουσίαν καὶ αὐτὸς πατήρ, οὐκέτι δὲ τοῦ ἀγαϑοῦ τοῖς 
ζῴοις ἴσως αἴτιός ἐστιν, οὐδὲ τοῦ ζην. εἰ δὲ τοῦτο οὕτως 
ἔχει, πάντως μέντοι ἀναγκαζόμενος ὑπὸ τοῦ ἀγαϑοῦ deli 
ματος, οὗ χωρὶς οὔτε εἶναι οὔτε γενέσθαι δυνατόν. 1. 
αἴτιος δὲ ὁ πατῆρ τῶν τέχνων καὶ τῆς σπορᾶς καὶ τῆς 
τροφῆς, τὴν ὄρεξιν λαβὼν τοῦ ἀγαϑοῦ διὰ τοῦ ἡλίου: τὸ γὰρ 
ἀγαϑόν ἐστι τὸ ποιητικόν: τοῦτο δὲ οὐ δυνατὸν ἐγγενέσϑαι 
ἄλλῳ τινὶ ἢ μόνῳ ἐκείνῳ, τῷ μηδὲν μὲν λαμβάνοντι, πάντα 


X 


Di Ermete Trismegisto la chiave 


‘1. «Ho consacrato a te, Ásclepio, il discorso di ieri'; è giusto che 
dedichi a Tat quello odierno: è infatti un compendio dei Discorsi 
generali, che ho pronunciato davanti a lui. Dio, dunque, il padre, 
o Tat, e il bene hanno la stessa natura, o meglio, la stessa energia: 
t natura È è infatti la parola per crescita e incremento, fenomeni 
che riguardano le entità soggette al mutamento e alle alterazioni 
(mentre la parola energia si riferisce alle) entità immobili, vale a 
dire quelle divine e quelle umane 1... t^, come abbiamo spiegato 
altrove! proprio riguardo alle altre entità divine e umane. Bisogna 
intendere ciò per comprendere il discorso che segue. 2. L'ener- 
gia di dio è, infatti, la volontà; la sua essenza, il volere? che ogni 
cosa sia. Che cos'è, infatti, dio, il padre, e il bene®, se non l'essere 
di tutte le cose che ancora non sono t e nel contempo l'esistenza 
stessa delle cose che sono t ? Questo è dio, questo è il padre, que- 
sto è il bene, cui nient'altro si aggiunge". Il cosmo”, infatti — (co- 
me) pure il sole? —, è anch'esso padre delle cose che sono per par- 
tecipazione!”; non è però, al modo di dio, causa del bene per i 
viventi, né della loro vita. Se il cosmo ne fosse la causa, sarebbe in 
ogni caso costretto a esserlo dal buon volere!', senza il quale nulla 
può esistere né nascere. 3. Il padre è responsabile della pro- 
creazione e del sostentamento!? dei figli, poiché attraverso il sole 
riceve il desiderio del bene: è il bene, infatti, il principio creato- 
M il potere di creare non puó trovarsi in altri che in lui soltanto, 
il quale non accoglie in sé nulla'* ma desidera che ogni cosa οἱα!”. 
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δὲ ϑέλοντι εἶναι’ οὐ γὰρ ἐρῶ, ὦ Τάτ, ποιοῦντι: Ô γὰρ ποιῶν 
ἐλλιπής ἐστι πολλῷ χρόνῳ, ἐν ᾧ ὁτὲ μὲν ποιεῖ, ὁτὲ δὲ οὐ 
ποιεῖ. καὶ ποιότητος καὶ ποσότητος: ποτὲ μὲν γὰρ ποσὰ κα 
ποιά. ὁτὲ δὲ τὰ ἐναντία: ὁ δὲ ϑεὸς καὶ πατὴρ καὶ τὸ ἀγαθὸν 
τῷ εἶναι τὰ πάντα. 4. οὕτως ἄρα ταῦτα τῷ δυναμένῳ ἰδεῖγ. 
καὶ γὰρ τοῦτο θέλει εἶναι, καὶ ἔστι t καὶ αὐτῷ. μάλιστα δὲ 
αὐτό. T καὶ γὰρ τὰ ἄλλα πάντα διὰ τοῦτον ἔστιν ... ἴδιον γὰρ 
τοῦ ἀγαϑοῦ τὸ yvwoiteodai ἐστι’ (τοῦτο) τὸ ἀγαϑόν, ð 
Τάτ.» «Ἐπλήρωσας ἡμᾶς. ὦ πάτερ. τῆς ἀγαϑῆς καὶ xahi- 
στης ϑέας καὶ ὀλίγου δεῖν t ἐσεβάσϑη f µου ὁ τοῦ νοῦ ὁ. 
φϑαλμὸς ὑπὸ τῆς τοιαύτης ϑέας.» «Οὐ γάρ. ὥσπερ ἢ τοῦ ἡλί. 
ου ἀκτίς. πυρώδης οὖσα. καταυγάζει καὶ μύειν ποιεῖ τοὺς 
ὀφϑαλμούς. οὕτω καὶ ἢ τοῦ ἀγαϑοῦ ϑέα: τοὐναντίον ἐκλάμ. 
πει καὶ ἐπὶ τοσοῦτον. ἐφ᾽ ὅσον δύναται ὃ δυνάμενος δέξα- 
σϑαι τὴν ἐπεισροὴν τῆς νοητῆς λαμπηδόνος: ὀξυτέρα μὲν 
γάρ ἐστιν εἰς τὸ χαϑικνεῖσϑαι. ἀβλαβὴς δὲ καὶ πάσης dda 
νασίας ἀνάπλεως. 5. ἧς οἱ δυνάμενοι πλέον τι ἀρύσασϑαι 
τῆς ϑέας κατακοιµίζονται πολλάκις [δὲ] ἀπὸ τοῦ σώματος 
εἰς τὴν καλλίστην ὄψιν ὦπερ Οὐρανὸς καὶ Κρόνος. οἱ ἡμέ- 
τεροι πρόγονοι. ἐντετυχήκασιν.» «Εἴϑε καὶ ἡμεῖς, ὦ ná- 
τερ.» «Εἴϑε γάρ. ὦ τέκνον: νῦν δὲ ἔτι ἀτονοῦμεν πρὸς τὴν 
ὄψιν καὶ οὔπω ἰσχύομεν ἀναπετάσαι ἡμῶν τοὺς τοῦ νοῦ ὁ- 
ρϑαλμούς. καὶ ϑεάσασϑαι τὸ κάλλος τοῦ ἀγαϑοῦ ἐκείνου 
τὸ ἄφϑαρτον, τὸ ἄληπτον. τότε γὰρ αὐτὸ ὄψει, ὅταν μηδὲν 
περὶ αὐτοῦ ἔχῃς εἰπεῖν. ἢ γὰρ γνῶσις αὐτοῦ καὶ ϑεία σιωπή 
ἔστι xai καταργία πασῶν τῶν αἰσϑήσεων. 6. οὔτε γὰρ 
ἄλλο τι δύναται νοῆσαι ὁ τοῦτο νοήσας οὔτε ἄλλο τι edoa- 
σϑαι ὁ τοῦτο ϑεασάμενος οὔτε περὶ ἄλλου τινὸς ἀκοῦσαι 
οὔτε τὸ σύνολον τὸ σῶμα κινῆσαι: πασῶν γὰρ τῶν σωμᾶ- 
τιχῶν αἰσϑήσεών τε καὶ κινήσεων ἐπιλαϑόμενος ἀτρεμεῖ’ 
περιλάμψαν δὲ πάντα τὸν νοῦν καὶ τῆν ὅλην ψυχὴν ἀναλάμ- 
πει καὶ ἀνέλκει διὰ τοῦ σώματος xai ὅλον αὐτὸν εἰς οὐσί- 
αν μεταβάλλει. ἀδύνατον γάρ, ὦ τέκνον, ψυχὴν ἀποϑεωϑῆ- 
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Non ti dirò, infatti, o Tat, che egli crea: colui che crea è infatti in- 
completo per un lungo arco di tempo, durante il quale ora crea 
ora non crea; lo è sia per qualità che per quantità: a volte infatti 
crea cose di una certa quantità e di una certa qualità, a volte l'op- 
posto. Dio è, invece, il padre e il bene nel quale esistono tutte le 
cose. 4. Questa dunque è la condizione di colui che può vede- 
res: dio desidera, infatti, che anche questo sia, ed e t ... t" e tutte 
le altre cose infatti esistono grazie a lui ... è proprio infatti del be- 
ne l'essere riconosciuto. (Questo), o Tat, è il bene!*.» «Ci hai col- 
mato, o Padre, della buona e bellissima visione e l'occhio del mio 
intelletto t è quasi stato atterrito ΤΙ" da una tale visione.» «Certo 
la visione del bene non é come il raggio del sole che, della stessa 
essenza del fuoco, abbaglia e fa chiudere gli occhi; essa, al contra- 
rio, illumina e lo fa nella misura in cui colui che è in grado"? di ri- 
cevere l'influsso della sua noetica luminosità?', riesce a farlo. Essa, 
infatti, colpisce penetrando più a fondo, ma è inoffensiva e colma 
di ogni immortalità. 5. Coloro che sono in grado di attingere 
in maggior quantità da questa visione, spesso si addormentano, 
uscendo dal corpo per raggiungere la bellissima visione, come ac- 
cadde a Urano e a Crono", i nostri progenitori.» «Se potesse ac- 
cadere anche a noi, o padre!» «Accadesse, figlio mio! Ora, però, 
siamo ancora deboli per la visione e non abbiamo ancora la forza 
per spalancare gli occhi del nostro intelletto e contemplare la bel- 
lezza incorruttibile e inafferrabile di quel bene. Quando non avrai 
più nulla da dire sul bene?*, allora soltanto lo vedrai. La cono- 
scenza del bene è infatti silenzio divino"! e paralisi di ogni perce- 
zione”. 6. Chi ha compreso questo, non è in grado di com- 
prendere altro; chi ha contemplato questo, non è in grado di 
contemplare altro, né di sentir parlare d’altro, e neppure può an- 
cor muovere alcuna parte del corpo; dimentico, infatti, di ogni 
percezione e di ogni movimento del corpo, costui rimane in quie- 
te. Avendo inebriato della sua luce tutto l'intelletto, tale bellezza 
accende anche l'anima intera e l'attira attraverso il corpo e tra- 
sforma l'uomo intero in sostanza. È impossibile, infatti, che 
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ναι ἐν σώματι ἀνϑρώπου ϑεασαμένην (τὸ) τοῦ ἀγαϑοῦ xd). 
λος» 7. «Τὸ ἀποϑεωϑῆναι πῶς λέγεις, ὦ πάτερ;» «Πάσης 
φυχῆς. ὦ τέκνον, διαιρετῆς μεταβολαί.» «Πῶς πάλιν διαι. 
ρετῆς:» «Οὐχ ἤκουσας ἐν τοῖς Γενιχοῖς ὅτι ἀπὸ μιᾶς ψυχῆς 
τῆς τοῦ παντὸς πᾶσαι αἱ ψυχαί εἰσιν αὗται ἐν τῷ παντὶ χό. 
σμῳ χκυλινδούμεναι, ὥσπερ ἀπονενεμημέναι; τούτων τοίνυν 
τῶν ψυχῶν πολλαὶ ai μεταβολαί, τῶν μὲν ἐπὶ τὸ εὐτυχέ. 
στερον. τῶν δὲ ἐπὶ τὸ ἐναντίον. αἱ μὲν γὰρ ἑρπετώδεις οὖσαι 
εἰς ἔνυδρα μεταβάλλουσιν, αἱ δὲ ἔνυδροι εἰς χερσαῖα, αἱ 
δὲ χερσαῖαι εἰς πετεινά, αἱ δὲ ἀέριαι εἰς ἀνϑρώπους, αἱ δὲ 
ἀνθρώπιναι ἀρχὴν ἀϑανασίας ἴσχουσιν εἰς δαίμονας μετα. 
βάλλουσαι. εἶϑ᾽ οὕτως εἰς τὸν τῶν ϑεῶν χορόν: χοροὶ δὲ δύο 
ϑεῶν. ὁ μὲν τῶν πλανωμένων, ὁ δὲ τῶν ἀπλανῶν. 8. καὶ 
αὕτη ψυχῆς ἢ τελειοτάτη δόξα: ψυχῆ δὲ εἰς ἀνϑρώπους ἐλ- 
ϑοῦσα ἐὰν κακὴ μείνῃ, οὔτε γεύεται ἀϑανασίας οὔτε τοῦ ἀ- 
γαϑοῦ μεταλαμβάνει, παλίσσυτος δὲ τῆν 600v ὑποστρέφει 
τὴν εἰς τὰ ἑρπετά, καὶ αὕτη καταδίκη ψυχῆς κακῆς. xaxia 
δὲ ψυχῆς ἀγνωσία. ψυχὴ γὰρ, μηδὲν ἐπιγνοῦσα τῶν ὄντων 
μηδὲ τὴν τούτων φύσιν, μηδὲ τὸ ἀγαϑόν, τυφλώττουσα δέ, 
ἐντινάσσει τοῖς πάδεσι τοῖς σωματικοῖς, xai N κακοδαί- 
μων. ἀγνοήσασα ἑαυτήν, δουλεύει σώμασιν ἀλλοκότοις χαὶ 
μοχϑηροῖς. ὥσπερ φορτίον βαστάζουσα τὸ σῶμα, καὶ οὐχ 
ἄρχουσα ἀλλ᾽ ἀρχομένη. αὕτη κακία ψυχῆς. ο. τοὐναντίον 
δὲ ἀρετὴ ψυχῆς γνῶσις: ó γὰρ γνοὺς καὶ ἀγαϑὸς καὶ eù- 
σεβἠὴς καὶ ἤδη ϑεῖος.» «Τίς δέ ἐστιν οὗτος, ὦ πάτερ;» «Ὁ μὴ 
πολλὰ λαλῶν, μηδὲ πολλὰ ἀχούων' ὃ γὰρ δύο λόγοις oyo- 
λάζων καὶ ἀκοαῖς, ὦ τέκνον, σκιαμαχεῖ. ὁ γὰρ ϑεὸς χαὶ 
πατὴρ καὶ τὸ ἀγαϑὸν οὔτε λέγεται οὔτε ἀκούεται: τούτου 
δὲ οὕτως ἔχοντος, ἐν πᾶσι τοῖς οὖσιν αἱ αἰσϑήσεις εἰσί, διὰ 
τὸ un δύνασϑαι εἶναι χωρὶς αὐτοῦ’ γνῶσις δὲ αἰσθήσεως 
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un'anima, pur avendo contemplato (la) bellezza del bene, figlio 
mio, si faccia divina", finché si trova in un corpo d'uomo.» 7. 
«Che cosa intendi dire per "farsi divina", padre?» «Le trasforma- 
zioni, figlio mio, cui è soggetta ogni anima separata.» «Ma, anco- 
ra, cosa intendi per "separata" ?» «Non hai sentito nei Discorsi ge- 
nerali che da una sola anima, quella del tutto”, provengono tutte 
le anime che vagano per il cosmo intero, come se fossero divise in 
più parti? Molte sono dunque le trasformazioni in cui incorrono 
queste anime: per alcune tali trasformazioni volgono per il me- 
glio, per altre accade l'esatto contrario. Le anime degli esseri 
serpentiformi si trasformano infatti in animali d'acqua, quelle de- 
gli animali d'acqua in animali terrestri, quelle terrestri in volatili, 
quelle dell'aria in uomini, e le anime umane, trasformandosi in 
demoni, possiedono un principio d'immortalità, e cosi allora 
ascendono al coro degli dèi: due peraltro sono i cori degli dèi”, 
quello dei pianeti e quello delle stelle fisse. 8. E questa è la 
gloria perfettamente compiuta dell'anima; se un'anima, tuttavia, 
entrata in un corpo d'uomo, rimane malvagia, essa non gusta l'im- 
mortalità, né partecipa del bene, ma balzando all’indietro per- 
corre la via che riporta agli animali che strisciano: questa è la 
condanna comminata all'anima malvagia. Il vizio dell'anima è 
l'ignoranza". Un’anima, infatti, che non sappia nulla?! degli esse- 
ri, né della loro natura, che non conosca neppure il bene, si scon- 
tra, cieca, con le passioni? del corpo e, sventurata, non conoscen- 
do sé stessa”, si fa serva di corpi mostruosi e malvagi”; portando 
il corpo come un peso, non lo governa ma ne è dominata. Questo 
è il vizio dell'anima. ο. La virtù dell'anima è, all'opposto, la co- 
noscenza: colui che conosce infatti è buono e pio e già divino.» 
«Chi è costui, o padre?» «È colui che non parla, né ascolta molto; 
chi infatti perde tempo a parlare e ad ascoltare, figlio mio, com- 
batte contro le ombre. Riguardo a dio, padre e bene, infatti, non 
si dice né si ascolta nulla; andando così le cose, in tutti gli esseri 
vi sono sensazioni, poiché non è possibile che esistano senza que- 
sto. La conoscenza, però, è molto diversa dalla sensazione: se la 
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πολὺ διαφέρει: αἴσϑησις μὲν γὰρ γίνεται τοῦ ἐπικρατοῦν. 
τος. γνῶσις δέ ἐστιν ἐπιστήμης τὸ τέλος, ἐπιστήμη δὲ δῶρον 
τοῦ ϑεοῦ. το. πᾶσα γὰρ ἐπιστήμη ἀσώματος, ὀργάνῳ χρω. 
μένη αὐτῷ τῷ vot, ὁ δὲ νοῦς τῷ σώματι. ἀμφότερα οὖν χωρεῖ 
εἰς σῶμα. τά τε νοητὰ καὶ τὰ ὑλικά. ἐξ ἀντιϑέσεως γὰρ χαὶ 
ἐναντιότητος δεῖ τὰ πάντα συνεστάναι: χαὶ τοῦτο ἄλλως 
εἶναι ἀδύνατον.» «Τίς οὖν ὁ ὑλικὸς ϑεὸς ὅδε;» «Ὁ καλὸς 
κόσμος. οὐκ ἔστι δὲ ἀγαϑός: ὑλικὸς γάρ. καὶ εὐπάϑητος, 
καὶ πρῶτος μὲν πάντων παϑητῶν, δεύτερος δὲ τῶν ὄντων 
καὶ αὐτοδεῆς. καὶ αὐτὸς ποτὲ μὲν γενόμενος, ἀεὶ δὲ div, ἂν 
δὲ ἐν γενέσει. χαὶ γυνόμενος ἀεί, γένεσις τῶν ποιῶν xai 
τῶν ποσῶν: κινητὸς γάρ’ πᾶσα γὰρ ὑλικὴ χίνησις γένεσίς 
ἐστιν. τι. T] δὲ νοητὴ στάσις κινεῖ τὴν ὑλιχὴν κίνησιν τὸν 
τρόπον τοῦτον. ἐπεὶ ὁ κόσμος σφαῖρά ἐστι, τουτέστι XE- 
pah. κεφαλῆς δὲ οὐδὲν ὑπεράνω ὑλικόν, ὥσπερ οὐδὲ 
ποδῶν οὐδὲν νοητὸν ὑποχάτω, πᾶν δὲ ὑλικόν, νοῦς δὲ xe- 
(ar. αὕτη σφαιρικῶς κινουμένη - τοῦτό ἐστι κεφαλικῶς-' 
ὅσα οὖν προσήνωται τῷ ὑμένι τῆς χεφαλῆς ταύτης, (ἐν N) è- 
στιν ἢ ψυχή. ἀϑάνατα πέφυκεν, ὥσπερ ἐν ψυχῇ δὲ σώματος 
πεποιημένου καὶ πλείονα τοῦ σώματος τὴν ψυχὴν ἔχοντα' 
τὰ δὲ πόρρω τοῦ ὑμένος Ὀνητά, πλέον ἔχοντα τῆς ψυχῆς τὸ 
σῶμα: πᾶν δὲ ζῷον, ὥσπερ οὖν τὸ πᾶν, ἔχ τε ὑλικοῦ καὶ von- 
τοῦ συνέστηκε. 12. καὶ ὁ μὲν κόσμος πρῶτος, ὃ δὲ ἄνϑρω- 
πος δεύτερον ζῷον μετὰ τὸν κόσμον, πρῶτον δὲ τῶν ϑνητῶν, 
τῶν μὲν ἄλλων ζῴων τὸ ἔμψυχον ἔχει: οὐκέτι δὲ μόνον οὐχ 
ἀγαδός, ἀλλὰ καὶ κακὸς ὡς ϑνητός. ὁ μὲν γὰρ κόσμος οὐκ d- 
γαϑὸς ὡς κινητός, οὐ κακὸς δὲ ὡς ἀϑάνατος: ὁ δὲ ἄνϑρωπος, 
καὶ ὡς κινητός, καὶ ὡς θνητός, κακός. 11. ψυχῆ δὲ ἀνδρώ- 
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sensazione, infatti, deriva dall'oggetto che prevale, la conoscenza, 
gl contrario, è il compimento della scienza e la scienza è un dono 
di dio. το. Ogni scienza è, infatti, incorporea dal momento 
che utilizza come strumento l'intelletto stesso; l'intelletto, dal can- 
to suo, impiega come strumento il corpo. Gli uni e gli altri dun- 
que, sia gli elementi noetici che quelli materiali, penetrano nel 
corpo. Tutte le cose, infatti, devono costituirsi per antitesi e per 
opposizione’, e non può essere altrimenti.» «Chi è, dunque, que- 
sto dio materiale?» «E il cosmo, che, per quanto bello, non è buo- 
no: è, infatti, costituito di materia ed è soggetto alle passioni; è il 
primo fra tutti gli esseri esposti alle passioni, ma è secondo” tra 
tutti gli esseri e in sé incompleto; egli un tempo è stato generato, 
eppure esiste sempre, ma esiste nel divenire; e divenendo sempre, 
egli è divenire delle qualità e delle quantità: è infatti soggetto al 
movimento; ogni moto della materia è divenire". 11%. E l'im- 
mobilità noetica** provoca in questo modo il movimento materia- 
le: poiché il cosmo è una sfera”, vale a dire una testa, non v'è 
nulla di materiale al di sopra della testa, come non v'è nulla di 
noetico sotto i piedi, dove, al contrario, tutto è materiale; l’intel- 
letto è certo una testa, che si muove secondo un movimento sferi- 
co - vale a dire il movimento proprio di una testa —: quanto dun- 
que è unito alla membrana di questa testa, (nella quale‘) si trova 
l'anima, é per natura immortale come se avesse piü anima che cor- 
po, dal momento che il corpo é stato plasmato nell'anima. Le co- 
se, invece, che stanno lontano dalla membrana sono mortali, poi- 
ché hanno piü corpo che anima: ogni essere vivente, allora, come 
pertanto tutto l'universo, è costituito di materia e di intelletto. 

12. ll cosmo è il primo essere vivente, mentre l'uomo è il secon- 
do‘ dopo il cosmo ma è il primo tra gli esseri mortali e con gli al- 
tri esseri viventi condivide il principio vitale dell'anima: non solo 
l'uomo non é buono ma, in quanto mortale, è pure malvagio”. Il 
cosmo infatti, in virtù del suo essere mobile, non è buono: in 
quanto immortale, però, non è malvagio; l’uomo, invece, sia per- 
ché mobile, sia perché mortale, è malvagio. 11. L'anima uma- 
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που ὀχεῖται τὸν τρόπον τοῦτον: ὁ νοῦς ἐν τῷ λόγῳ, ὁ λόγος 
ἐν τῇ ψυχῇ, 1] ψυχῆ £v τῷ πνεύματι: τὸ πνεῦμα διῆκον διὰ 
φλεβῶν καὶ ἀρτηριῶν xoi αἵματος κινεῖ τὸ ζῷον καὶ ὥσπερ 
τρόπον τινὰ βαστάζει. διὸ καί τινες τὴν ψυχὴν αἷμα vopi- 
ζουσιν εἶναι, σφαλλόμενοι τὴν φύσιν, οὐχ εἰδότες ὅτι πρῶ. 
τον δεῖ τὸ πνεῦμα ἀναχωρῆσαι εἰς τῆν ψυχὴν καὶ τότε τὸ 
αἷμα παγῆναι καὶ τὰς φλέβας καὶ τὰς ἀρτηρίας κενωϑῆναι 
καὶ τότε τὸ ζῷον καϑελεῖν: καὶ τοῦτό ἐστιν ὁ ϑάνατος τοῦ 
σώματος. 14. £X μιᾶς δὲ ἀρχῆς τὰ πάντα ἤρτηται, ἢ δὲ ἀρ- 
χη ἐκ τοῦ ἑνὸς καὶ μόνου, καὶ ἢ μὲν ἀρχὴ κινεῖται, ἵνα nd- 
λιν ἀρχὴ γένηται. τὸ δὲ £v μόνον ἕστηκεν, οὐ κινεῖται. καὶ 
τρία τοίνυν ταῦτα. ὁ ϑεὸς καὶ πατὴρ xai τὸ ἀγαϑόν, καὶ ὁ 
κόσμος, καὶ ὁ ἄνϑρωπος: καὶ τὸν μὲν κόσμον ὁ ϑεὸς ἔχει, 
τὸν δὲ ἄνϑρωπον ó χόσμος: καὶ γίνεται ὁ μὲν κόσμος τοῦ 
ϑεοῦ υἱός. ὁ δὲ ἄνϑρωπος τοῦ χόσμου, ὥσπερ ἔγγονος. τις, 
où γὰρ ἀγνοεῖ τὸν ἄνϑρωπον ὁ θεός, ἀλλὰ καὶ πάνυ γνωρί- 
ζει καὶ ϑέλει γνωρίζεσϑαι. τοῦτο μόνον σωτήριον ἀνϑρώπῳ 
ἐστίν, T] γνῶσις τοῦ ϑεοῦ. αὕτη εἰς τὸν Ὄλυμπον ἀνάβασις: 
οὕτω μόνως dyah ψυχή, καὶ οὐδέποτε ἀγαϑὴ (ἀεί), xaxi δὲ 
γίνεται: κατ᾽ ἀνάγκην γίνεται.» «Πῶς τοῦτο λέγεις, ὦ Towo- 
μέγιστε;» «Ψυχὴν παιδὸς ϑέασαι, ὦ τέκνον, αὐτὴν διάλυσιν 
αὐτῆς μηδέπω ἐπιδεχομένην, τοῦ σώματος αὐτῆς t ἔτι ὀλί- 
γον ὄγκωτο καὶ t μηδέπω τὸ πᾶν ὠγκωμένου, πῶς xaATv μὲν 
βλέπειν πανταχοῦ, μηδέποτε δὲ τεϑολωμένην ὑπὸ τῶν τοῦ 
σώματος παθῶν, ἔτι σχεδὸν ἠρτημένην τῆς τοῦ χόσμου ψυ- 
χῆς' ὅταν δὲ ὀγχωϑῇ τὸ σῶμα xai κατασπάσῃ αὐτὴν εἰς τοὺς 
τοῦ σώματος ὄγκους, διαλύσασα δὲ ἑαυτὴν ἐγγεννᾷ λήθην, 
καὶ τοῦ καλοῦ καὶ ἀγαϑοῦ οὐ μεταλαμβάνει: ἡ δὲ λήϑη 
κακία γίνεται. — 16. τὸ δὲ αὐτὸ συμβαίνει καὶ τοῖς τοῦ od- 
ματος ἐξιοῦσιν. ἀναδραμοῦσα γὰρ ἡ ψυχῇ εἰς ἑαυτήν, ov- 
στέλλεται τὸ πνεῦμα εἰς τὸ αἷμα, f| δὲ ψυχὴ εἰς τὸ πνεῦμα, ὁ 
δὲ νοῦς καϑαρὸς γενόμενος τῶν ἐνδυμάτων, ϑεῖος Qv φύσει, 
σώματος πυρίνου λαβόμενος περιπολεῖ πάντα τόπον, XATA- 
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na è trasportata” in questo modo: l'intelletto è nel logos”, il logos 
nell'anima, l'anima nel pneuma?': il pneuma, diffondendosi attra- 
verso vene, arterie e sangue, muove l'essere vivente e, in un certo 
qual modo, lo trasporta. Per questo motivo alcuni ritengono che 
l'anima sia il sangue, errando rispetto alla sua natura e non sapen- 
do che è necessario innanzitutto che il pneuma si ritiri nell'anima 
e allora il sangue si coaguli, le vene e le arterie si svuotino e ciò di- 
strugga allora l'essere vivente; e questa è la morte del corpo". 

14. Tutte le cose dipendono da un unico principio, e il principio 
dipende dall'unico e solo e, mentre il principio si muove per po- 
ter divenire nuovamente principio, l'uno soltanto è in quiete”, 
non si muove. Ci sono dunque questi tre esseri”, dio, padre e be- 
ne, il cosmo e l'uomo: dio contiene il cosmo, il cosmo, invece, 
contiene l'uomo: il cosmo nasce come figlio del dio, l'uomo nasce 
come figlio del cosmo, in un certo senso nipote (di dio). τς. 
Dio infatti non ignora l’uomo ma, anzi, lo conosce perfettamente 
e desidera essere da lui conosciuto”. Soltanto questo garantisce 
salvezza all'uomo, la conoscenza di dio?*. Questa è l'ascesa al- 
l'Olimpo. Cosi soltanto un'anima è buona e non è mai buona (per 
sempre) ma diventa malvagia: lo diviene per necessità.» «Com'è 
che affermi questo, o Trismegisto?» «Guarda l’anima di un fan- 
ciullo, figlio mio, che non ha ancora ricevuto la separazione da sé 
stessa; il suo corpo è t ancora piccolo e f non è ancora del tutto 
sviluppato*’; come è bella da guardare dappertutto: le passioni 
del corpo non ne hanno ancora intorbidito la limpidezza, quasi 
fosse ancora appesa all'anima del cosmo. Ma quando il corpo si è 
ingrandito e ha trascinato giù verso la massa corporea l’anima, 
quest'ultima, una volta separata da sé stessa, dà alla luce l'oblio?? 
e non partecipa né della bellezza né del bene: l'oblio diviene vi- 
zio. 16. Lo stesso accade anche a coloro che escono dal corpo. 
Risalita l'anima verso sé stessa”, il pneuma si raccoglie nel sangue, 
l’anima si condensa nel pneuma e l’intelletto, purificatosi delle ve- 
sti, dal momento che è divino per natura, assunto un corpo di 
fuoco®, vaga per ogni dove, lasciando l'anima al giudizio e alla 
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λιπὠν τὴν ψυχὴν κρίσει καὶ τῇ κατ᾽ ἀξίαν δίκῃ.» «Πῶς τοῦ. 
το λέγεις, ὦ πάτερ; ὁ νοῦς τῆς ψυχῆς χωρίξεται παὶ T) ψυχὴ 
τοῦ πνεύματος. σοῦ εἰπόντος ἔνδυμα εἶναι τοῦ μὲν νοῦ ) τὴν 
ψυχήν. τῆς δὲ ψυχῆς τὸ πνεῦμα» 17. «Συννοεῖν δεῖ, ὦ τέ. 
Χνον. τὸν ἀκούοντα τῷ λέγοντι, καὶ συμπνέειν καὶ ὀξυτέραν 
ἔχειν τῆν ἀκοὴν τῆς τοῦ λέγοντος φωνῆς: T] σύνϑεσις τῶν ἐν. 
δυμάτων τούτων. ὦ τέχνον, ἐν σώματι γηΐνῳ γίνεται: ἀδύνα. 
τον γὰρ τὸν νοῦν ἐν γηίνῳ σώματι γυμνὸν αὐτὸν xat" tav- 
τὸν ἑδράσαι: οὔτε γὰρ τὸ γήινον σῶμα δυνατόν ἐστι τὴν 
τηλικαύτην ἀϑανασίαν ἐνεγκεῖν. οὔτε τὴν τοσαύτην ἀρετὴν 
ἀνασχέσϑαι συγχρωτιζόμενον αὐτῇ παϑητὸν σῶμα: ἔλαβεν 
οὖν ὥσπερ περιβόλαιον τὴν ψυχήν. ἣ δὲ ψυχῆ καὶ αὐτὴ 
ϑεία τις οὖσα καϑάπερ ὑπηρέτῃ τῷ πνεύματι χρῆται: τὸ δὲ 
πνεῦμα τὸ ζῷον διοικεῖ. — 18. ὅταν οὖν ὁ νοῦς ἀπαλλαγῇ 
τοῦ γηίνου σώματος, τὸν ἴδιον εὐϑὺς ἐνεδύσατο χιτῶνα, τὸν 
πύρινον, ὃν οὐχ ἐδύνατο ἔχων εἰς τὸ γήννον σῶμα κατοικῆ- 
σαι’ γῆ γὰρ πῦρ οὐ βαστάζει: πᾶσα γὰρ φλέγεται καὶ ὑπὸ ò- 
λίγου σπινϑῆρος xai διὰ τοῦτο τὸ ὕδωρ περικέχυται τῇ γῇ. 
ὥσπερ ἔρυμα καὶ τεῖχος ἀντέχον πρὸς τὴν τοῦ πυρὸς φλόγα. 
νοῦς δὲ ὀξύτατος (v πάντων τῶν ϑείων νοημάτων xai τὸ 
ὀξύτατον πάντων τῶν στοιχείων ἔχει σῶμα, τὸ πῦρ' δη: 
μιουργὸς γὰρ ὦν ὁ νοῦς τῶν πάντων, ὀργάνῳ τῷ πυρὶ πρὸς 
τὴν δημιουργίαν χρῆται: καὶ ὁ μὲν τοῦ παντός, τῶν πάντων, 
ὁ δὲ τοῦ ἀνϑρώπου, τῶν ἐπὶ γῆς μόνον: γυμνὸς γὰρ dv τοῦ 
πυρὸς ὁ ἐν ἀνϑρωώποις νοῦς ἀδυνατεῖ và dela δημιουργεῖν, 
ἀνϑρώπινος dv τῇ οἰκήσει. 19. ψυχῆ δὲ ἀνϑρωπίνη, οὗ 
πᾶσα μέν, ἢ δὲ εὐσεβής, δαιμονία τίς ἐστι καὶ Deia’ καὶ i 
τοιαύτη καὶ μετὰ τὸ ἀπαλλαγῆναι τοῦ σώματος τὸν τῆς £U- 
σεβείας ἀγῶνα ἠγωνισμένη (ἀγὼν δὲ εὐσεβείας, τὸ γνῶναι 
τὸ ϑεῖον xai μηδένα ἀνϑρώπων ἀδικῆσαι), ὅλη νοῦς γίνε- 

αι. ἢ δὲ ἀσεβῆς ψυχὴ μένει ἐπὶ τῆς ἰδίας οὐσίας, ὑφ' 
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sentenza! che merita.» «Cosa intendi con questo, padre mio? 
Che l'intelletto si separa dall'anima e l'anima si separa dal pneu- 
ma, quando sostieni che l'anima è la veste dell’intelletto e il pneu- 
ma è la veste dell'anima?» 17. «E necessario, figlio mio, che chi 
ascolta sia in comunione di intelletto e in accordo con chi parla e 
che abbia l'ascolto più pronto di quanto lo sia la voce di chi parla: 
la composizione di queste vesti*", figlio mio, si verifica nel corpo 
rerreno: è infatti impossibile che l’intelletto si collochi nudo nella 
sua essenza nel corpo terreno**; né è possibile che il corpo terreno 
regga un'immortalità di tale portata, né che una tale virtù soppor- 
ti il contatto” con un corpo soggetto alle passioni. L'intelletto ha 


^5 mentre l'anima, che è an- 


dunque indossato come veste l’anima 
ch'essa in qualche modo divina, usa il pneuma proprio come un 
servitore; il pneuma a sua volta governa l'essere vivente. — 1897. 
Quando dunque l'intelletto si è allontanato dal corpo terreno, si è 
subito rivestito della tunica che gli è propria, quella di fuoco, che 
non poteva tenere indosso nel prendere dimora nel corpo terreno: 
la terra, infatti, non tollera il fuoco, tant'è che si infiamma tutta 
anche per una piccola scintilla; è per questo che l’acqua è stata 
versata attorno alla terra, come protezione e difesa contro la fiam- 
ma del fuoco. L'intelletto, che è il più acuto tra tutti i pensieri di- 
vini, ha come corpo il più acuto tra tutti gli elementi, il fuoco**: 
dal momento, infatti, che l'intelletto è il creatore di tutte le cose, 
egli utilizza il fuoco come strumento per la creazione; se l'intellet- 
to del Tutto dà origine a tutte le cose, quello dell'uomo crea sol- 
tanto le cose che stanno sulla terra: spoglio infatti del fuoco, l'in- 
telleto che è negli uomini non è in grado di dar vita alle cose 
divine, essendo umano a causa della sua dimora. 19. L'anima 
umana — non ogni anima, quella pia soltanto - è in un certo senso 
meravigliosa? e divina; tale anima, dopo essersi separata dal cor- 
po e aver condotto la gara della pietà (gara della pietà significa co- 
noscere il divino e non far torto a nessuno tra gli uomini"?), diven- 
ta nella sua interezza intelletto. L'anima empia”!, al contrario, 
persiste nella propria essenza, punita da sé stessa, e va alla ricerca 
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ἑαυτῆς κολαζοµένη, καὶ γήινον σῶμα ζητοῦσα εἰς ὃ eot). 
ϑῃ. εἰς ἀνϑρώπινον δέ: ἄλλο γὰρ σῶμα οὐ χωρεῖ ἀνϑρῳ. 
πίνην ψυχήν. οὐδὲ ϑέμις ἐστὶν εἰς ἀλόγου ζῴου σῶμα ψυχὴν 
ἀνϑρωπίνην καταπεσεῖν. ϑεοῦ γὰρ νόμος οὗτος, φυλάσσειν 
ψυχὴν ἀνϑρωπίνην ἀπὸ τῆς τοσαύτης ὕβρεως.» 2ο. «Πῶς 
οὖν κολάζεται. ὦ πάτερ, ἀνϑρωπίνη ψυχή;» «Καὶ τίς ἐστι 
μείζων κόλασις ἀνϑρωπίνης ψυχῆς, ὦ τέκνον, ἢ ἀσέβεια: 
ποῖον πῦρ τοσαύτην φλόγα ἔχει ὅσην ἢ ἀσέβεια; ποῖον δὲ 
δακετὸν ϑηρίον, ὥστε λυμᾶναι σῶμα, ὅσον αὐτὴν τὴν ψυχὴν 
1j ἀσέβεια; ἢ οὐχ ὁρᾷς ὅσα κακὰ πάσχει ψυχῆ ἀσεβής, Bow- 
σης αὐτῆς καὶ χεκραγυίας, “καίομαι, φλέγομαι; τί εἴπω, τί 
ποιήσω. οὐκ οἶδα: διεσϑίομαι ἡ κακοδαίμων ὑπὸ τῶν κατε- 
χόντων µε κακῶν: οὔτε βλέπω οὔτε ἀκούω”; αὗται αἱ φωναὶ 
οὐ χολαζομένης εἰσι ψυχῆς: ἢ ὡς οἱ πολλοὶ δοκοῦσι, καὶ σὺ 
δοξάζεις. ὦ τέκνον, ὅτι ψυχὴ ἐξελϑοῦσα τοῦ σώματος ϑη- 
ριάζεται, ὅπερ ἐστὶ πλάνη μεγίστη: 21. ψυχῆ γὰρ κολάζε- 
ται τοῦτον τὸν τρόπον. ὁ γὰρ νοῦς, ὅταν δαίμων γένηται, 
πυρίνου τυχεῖν σώματος τέταχται πρὸς τὰς τοῦ ϑεοῦ ὑπηρε- 
σίας καὶ εἰσδύνας εἰς τῆν ἀσεβεστάτην ψυχῆν αἰκίζεται 
αὐτὴν ταῖς τῶν ἁμαρτανόντων μάστιξιν, ὑφ᾽ ὧν μαστιζομένη 
ἀσεβὴς ψυχῆ τρέπεται ἐπὶ φόνους καὶ ὕβρεις καὶ βλασφη- 
μίας καὶ βίας ποικίλας, δι᾽ ὧν ἄνϑρωποι ἀδικοῦνται. εἰς δὲ 
τὴν εὐσεβῆ Ψυχὴν ὁ νοῦς ἐμβὰς ὁδηγεῖ αὐτὴν ἐπὶ τὸ τῆς 
γνώσεως φῶς: ἡ δὲ τοιαύτη ψυχῆ κόρον οὐδέποτε ἔχει Ùp- 
νοῦσα, εὐφημοῦσα δὲ πάντας ἀνϑρώπους καὶ ἔργοις xai λό- 
YOLG πάντα εὖ ποιοῦσα, μιμουμένη αὐτῆς τὸν πατέρα. 22. 
διό, ὦ τέκνον, εὐχαριστοῦντα τῷ ϑεῷ δεῖ εὔχεσϑαι καλοῦ 
τοῦ νοῦ τυχεῖν. εἰς μὲν οὖν τὸ κρεῖττον ψυχῆ μεταβαίνει, 
εἰς δὲ τὸ ἔλαττον ἀδύνατον: κοινωνία δέ ἐστι ψυχῶν, χαὶ 
κοινωνοῦσι μὲν αἱ τῶν ϑεῶν ταῖς τῶν ἀνθρώπων, αἱ δὲ τῶν 
ἀνϑρώπων ταῖς τῶν ἀλόγων. ἐπιμελοῦνται δὲ οἱ κρείττονες 
τῶν ἐλαττόνων, δεοὶ μὲν ἀνϑρώπων, ἄνϑρωποι δὲ τῶν d- 
λόγων ζῴων, ὁ δὲ ϑεὸς πάντων: πάντων γὰρ οὗτος κρείττων, 
καὶ πάντα αὐτοῦ ἐλάττονα. ὁ μὲν οὖν κόσμος ὑπόκειται τῷ 
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di un corpo terreno, umano, in cui poter entrare: un corpo d'altra 
natura non contiene infatti un'anima umana, né é possibile? che 
un'anima umana precipiti nel corpo di un animale privo di logos. 
Questa ὁ infatti una legge di dio, che protegge l'anima umana da 
una tale offese.» — 20. «In che modo dunque, padre, è punita 
un'anima umana”*?» «E quale è, figlio mio, una punizione più 
grave per l'anima umana, dell’empietà? Quale fuoco ha una fiam- 
ma che divampi quanto l'empietà? Quale belva feroce oltraggia 
tanto un corpo quanto fa l'empietà" con l'anima? Non vedi forse 
quanti mali soffre l'anima empia, quando urla e grida: "Brucio, 
prendo fuoco: che dire, che fare? Non lo so. Me sciagurata! Sono 
divorata dai mali che mi possiedono: non vedo e non sento"? Non 
sono queste le grida di un'anima che viene punita? O penserai an- 
che tu, figlio mio, come fanno in molti, che un'anima si muti in 
belva? una volta uscita dal corpo? Questo è un grandissimo erro- 
τε. 21. L'anima infatti viene punita in questo modo”. Una volta 
divenuto demone, l'intelletto è destinato a ricevere in sorte un 
corpo di fuoco"! per servire dio e, penetrato nell'anima più empia, 
la tortura con le fruste di coloro che errano; sferzata da queste, 
l'anima empia si volge a omicidi e a oltraggi, a blasfemie e violen- 
ze di ogni sorta”, con cui gli uomini commettono ingiustizie. 
L'intelletto che, al contrario, è entrato nell'anima pia, la conduce 
sino alla luce della conoscenza": un'anima di tale natura non e 
mai sazia di cantare inni né di benedire tutti gli uomini, né di fare 
ogni bene sia con le opere che con le parole, imitando suo 
padre. 22. Perciò, figlio mio, chi rende grazie a dio, deve pre- 
garlo di ricevere in sorte un intelletto nobile. Se l'anima puó dun- 
que passare a uno stato superiore, non puó decadere in uno infe- 
riore", V'é infatti una comunione?! di anime e, mentre quelle 
degli déi sono affini a quelle degli uomini, queste ultime sono affi- 
ni alle anime degli esseri privi di logos. Gli esseri superiori si 
prendono cura di quelli inferiori: gli déi degli uomini, cosi come 
gi uomini degli esseri privi di logos e dio di tutti pli esseri: costui, 
infatti, è superiore a tutti gli esseri, e ogni essere è inferiore a lui. 
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Değ, ὁ δὲ ἄνϑρωπος τῷ κόσμῳ. τὰ δὲ ἄλογα τῷ ἀνϑρώπῳ: ὁ 
δὲ ϑεὸς ὑπὲρ πάντα καὶ περὶ πάντα: καὶ τοῦ μὲν ϑεοῦ xq. 
ϑάπερ ἀκτῖνες αἱ ἐνέργειαι. τοῦ δὲ κόσμου ἀχτῖνες ai qi. 
σεις. τοῦ δὲ ἀνϑρώπου. αἱ τέχναι καὶ ἐπιστῆμαι: καὶ αἱ μὲν 
ἐνέργειαι διὰ τοῦ κόσμου ἐνεργοῦσι καὶ ἐπὶ τὸν ἄνϑρωπον 
διὰ τῶν τοῦ κόσμου φυσικῶν ἀκτίνων, at δὲ φύσεις διὰ τῶν 
στοιχείων. οἱ δὲ ἄνϑρωποι διὰ τῶν τεχνῶν καὶ ἐπιστημῶν, 
23. καὶ αὕτη ἢ τοῦ παντὸς διοίκησις, ἠρτημένη £x τῆς τοῦ È- 
νὸς φύσεως καὶ διήκουσα δι᾽ ἑνὸς τοῦ νοῦ: (οὗ) οὐδέν ἐστι 
ϑειότερον καὶ ἐνεργέστερον xai Ενωτικώτερον ἀνθρώπων 
μὲν πρὸς τοὺς ϑεούς. ϑεῶν δὲ πρὸς τοὺς ἀνϑρώπους: οὗτός 
ἐστιν ὁ ἀγαϑὸς δαίμων. μακαρία ψυχή. ἢ τούτου πληρε- 
στάτη. κακοδαίµων δὲ ψυχὴ ἢ τούτου χενωτάτη.» «Πῶς τοῦ- 
το πάλιν λέγεις. ὦ πάτερ:» «Οἴει οὖν, ὦ τέκνον, ὅτι πᾶσα 
puxi νοῦν ἔχει τὸν ἀγαϑόν: περὶ γὰρ τούτου ó νῦν λόγος, οὐ 
περὶ τοῦ ὑπηρετικοῦ. οὗ ἔμπροσϑεν εἰρήκαμεν, τοῦ χατα- 
πεμπομένου ὑπὸ τῆς Δίκης. 24. ψυχη γὰρ χωρὶς νοῦ 


οὗτετι εἰπεῖν οὔτ᾽ ἔρξαι δύναται. 


πολλάκις γὰρ ἐξίπταται ὁ νοῦς τῆς ψυχῆς. καὶ ἐν ἐχείνῃ 
τῇ ὥρᾳ οὔτε βλέπει T] ψυχῆ οὔτε ἀχούει, ἀλλ᾽ ἀλόγῳ ζῴῳ 
ἔοικε: τηλικαύτη δύναμίς ἐστι τοῦ νοῦ. ἀλλ᾽ οὐδὲ νωϑρᾶς 
ψυχῆς ἀνέχεται, ἀλλὰ καταλείπει τὴν τοιαύτην ψυχὴν τῷ 
σώματι προσηρτημένην καὶ ὑπ᾽ αὐτοῦ ἀγχομένην κάτω. ἢ δὲ 
τοιαύτη ψυχή. ὦ τέκνον, νοῦν οὐχ ἔχει: ὅϑεν οὐδὲ ἄνϑρω- 
πον δεῖ λέγεσϑαι τὸν τοιοῦτον: ὁ γὰρ ἄνϑρωπος ζῷόν ἐστι 
ϑεῖον καὶ οὐδὲ τοῖς ἄλλοις ζῴοις συγκρινόµενον τῶν ἔπι- 
γείων ἀλλὰ τοῖς ἐν οὐρανῷ ἄνω λεγομένοις δεοῖς' μᾶλλον δ᾽ 
εἰ xoi] τολμήσαντα εἰπεῖν τὸ ἀληϑές, καὶ ὑπὲρ ἐκείνους ἐ- 
στὶν ὁ ὄντως ἄνϑρωπος, ἢ πάντως γε ἰσοδυναμοῦσιν ἀλλή- 
λοις. 25. οὐδεὶς μὲν γὰρ τῶν οὐρανίων ϑεῶν ἐπὶ γῆς κατε- 
λεύσεται, οὐρανοῦ τὸν ὅρον καταλιπών, ὁ δὲ ἄνϑρωπος xai 
εἰς τὸν οὐρανὸν ἀναβαίνει καὶ μετρεῖ αὐτὸν καὶ οἶδε ποῖα 


TRATTATI X 153 


Il cosmo dunque è subordinato a dio, l'uomo è soggetto al cosmo e 
gli esseri privi di logos lo sono all'uomo: dio è al di sopra di tutti gli 
esseri e intorno a loro". E come se le energie fossero i raggi di dio", 
le forze naturali i raggi del cosmo, le arti e le scienze i raggi dell’uo- 
mo. Le energie agiscono attraverso il cosmo e sull'uomo attraverso i 
raggi naturali del cosmo, le forze naturali agiscono attraverso gli 
elementi e gli uomini attraverso le arti e le scienze. 23. E questo 
è il governo dell’universo: esso dipende dalla natura dell’uno e si 
diffonde attraverso il solo intelletto. Non vi è nulla infatti di più di- 
vino dell'intelletto, niente di più ricco di energia e in grado di uni- 
re più efficacemente gli uomini agli dèi e gli dèi agli uomini: costui è 
l'Agathodaimo1n*. Beata è l'anima che ne è del tutto piena; meschi- 
na invece l’anima che ne è totalmente vuota.» «Di nuovo, padre, 
che cosa intendi dire?» «Credi dunque, figlio mio, che ogni anima 
possieda per intelletto il bene? Il discorso attuale riguarda infatti 
questo intelletto, non quello subalterno", inviato giù in terra da 
Ρίκο’ di cui abbiamo parlato prima. 24. L'anima senza intellet- 
to infatti 
non può dire né compiere nulla”. 


Effettivamente l'intelletto vola spesso via dall’anima**: in quei 
momenti l’anima non vede né sente ma è simile a un animale pri- 
vo di logos: così grande è la potenza dell'intelletto! L'intelletto, 
però, non tollera un'anima pigra, ma lascia quaggiù l’anima di tale 
natura, avvinta al corpo e soffocata*’ da questo a terra. Un'anima 
tale, figlio mio, non ha intelletto: perciò non deve neppure essere 
chiamato uomo un tale essere; l’uomo infatti è un animale divino, 
che non si paragona agli altri esseri viventi che stanno sulla terra 
ma piuttosto a quelli che stanno lassù nel cielo e sono detti dèi”, 
O meglio, se si deve osar dire la verità, l’uomo, che è veramente 
uomo, è superiore a quelli, o, perlomeno, l’uno e gli altri hanno la 
stessa potenza. 25. Nessuno tra gli dèi uranici scenderà infatti 
sulla terra, lasciandosi dietro il confine del cielo: l'uomo, al con- 
trario, sale al cielo?! e lo misura, ne conosce le altezze e le profon- 
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μὲν αὐτοῦ ἐστιν ὑψηλά, ποῖα δὲ ταπεινά, καὶ τὰ ἄλλα πάγ. 
τα ἀκριβῶς μανϑάνει, καὶ τὸ πάντων μεῖζον, οὐδὲ τὴν γῆν 
καταλιπὼν ἄνω γίνεται: τοσοῦτον τὸ μέγεϑός ἐστιν αὐτοῦ 
τῆς ἐκτάσεως: διὸ τολμητέον εἰπεῖν τὸν μὲν ἄνϑρωπον ἐπι. 
γειον εἶναι ϑεὸν ϑνητόν, τὸν δὲ οὐράνιον ϑεὸν ἀϑάνατον 
ἄνϑρωπον: διόπερ διὰ τούτων τὰ πάντα τῶν δύο, κόσμου 
καὶ ἀνϑρώπου: ὑπὸ δὲ τοῦ ἑνὸς τὰ πάντα.» 
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dità e apprende con esattezza tutte le altre cose, e, ciò che più im- 
porta, non lascia la terra quando ascende in alto: tale è la sua 
grandezza in estensione", Perciò bisogna avere il coraggio di dire 
che l'uomo terreno è un dio mortale e che il dio celeste è un uomo 
immortale": attraverso entrambi, quindi, il cosmo e l'uomo, tutte 
le cose sono; ma tutte sono grazie all'uno.» 


TRATTATO XI 


... Le cose tutte quante 
hanno ordine tra loro, e questo è forma 
che l'universo a Dio fa simigliante, 


Dante, Paradiso I 103. 


Essenzialmente teologico, questo trattato ha per oggetto quasi 
esclusivamente dio e gli esseri soggetti alla «generazione» (γένε- 
otc), che in termini filosofici è indubbiamente il «divenire», ma 
che nella visione cosmologica dell’ermetismo esprime il venire 
all'esistenza, il nascere fisico degli esseri. Come in CH I, è il 
Nous in persona a parlare a Ermete, il quale si era trovato nel. 
l'impossibilità di accostarsi al vero (τὸ ἆληϑές) perché le opi. 
nioni diffuse sul tutto e su dio erano molte e varie (par. 1). Im- 
mediatamente enunciati, dio, l'eternità, il mondo, il tempo e la 
generazione ((ὁ) ϑεός. ὁ αἰών, ó κόσμος, ὁ χρόνος, f| γένεσις), 
che in termini più sintetici si possono rendere attraverso la dit- 
tologia «dio e il tutto», sono dunque gli oggetti della rivelazione 
che il Nous fa a Ermete. Gerarchicamente ordinati secondo una 
scala discendente che da dio porta alla generazione, questi cin- 
que elementi costitutivi, necessari e indispensabili all'essere, 
prevedono che dio e l'eternità siano immobili — dove l'eternità 
sta attorno a dio e dove si puó cogliere la forte analogia con 
Asclepius 30 --, mentre il mondo, il tempo e la generazione ap- 
paiono soggetti al movimento. In questa disposizione ció cheé 
superiore crea e contiene nello stesso tempo ciò che è inferiore 
(«Dio crea l'eternità, l'eternità il mondo, il mondo il tempo, il 
tempo la generazione»; par. 2, cfr. parr. 3-4, 20), in una sorta di 
replica della dottrina degli involucri (per cui ved. CH V ro, VIII 
5, IX 9, e Definizioni armene ΠΠ 1, VII 5; Introduzione, pp. 
LXXX-LXXXII). Sorgente di tutte le cose, dio opera attraverso la 
sua potenza, δύναμις, che coincide con l'eternità (αἰών), della 
quale il mondo è creatura. In questa scala gerarchica dio inter- 
viene al di sopra del tutto attraverso la sua sapienza (σοφία), co- 
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stituita di bene, di bello e di felicità (τὸ ἀγαθὸν xai τὸ καλὸν 
xai εὐδαιμονία), a cui vanno sommate la virtù, nella sua to- 
ulità, e l'eternità. A quest'ultima spetta il compito di conferire 
ordine al mondo introducendo nella materia immortalità e dura- 
ra, mondo in cui dominano generazione e tempo (ἢ γένεσις, ὁ 
χρόνος), presenti tanto in cielo che sulla terra, ma con nature di- 
verse: immutabili e incorruttibili in cielo, mutevoli e destinati a 
corrompersi sulla terra (parr. 3-4). Il quadro teologico e cosmo- 
logico assume a questo punto dio, che è uno e solo (par. 5; ved. 
Introduzione, p. LIV), come anima dell'eternità (τοῦ μὲν αἰῶνος 
(ἡ) ψυχὴ ὁ ϑεὸς) e l'intelletto come sua sede (ὁ μὲν ϑεὸς ἐν τῷ 
và), l'eternità come anima del mondo e il cielo della terra. L'ani- 
ma inoltre diviene sede dell'intelletto e la matería sede dell'ani- 
ma. Se poi dio è l'anima dell'eternità, un'anima (o forse proprio 
quella medesima anima) piena d'intelletto e di dio riempie a sua 
volta il mondo e gli dà vita e lo circonda, unitamente a tutti i 
corpi da lui contenuti (par. 4; cfr. CH X 22), forse traducendo in 
termini platonizzanti l'idea teologica egiziana di un dio princi- 
pio della vita (àoxi] ζωῆς: Hermetica II, p. 289). L'eternità, cioè 
l'energia divina (cfr. parr. 3 e 5), contiene e abbraccia il tutto e 
lo governa con la necessità, la provvidenza (ἀνάγκη, πρόνοια; 
per cui ved. Introduzione, pp. LXIX-LXXI), la natura (φύσις) e 
qualunque altra cosa si possa immaginare. Vi é pertanto un dio 
unico che crea incessantemente, in perenne attività e del resto 
non vi è luogo nel mondo che ospiti l'inattività (par. 5). Non si 
puó perció non presupporre un creatore o un principio peren- 
nemente attivo di fronte a un mondo in costante attività, princi- 
pio dal quale tutto dipende senza che esso dipenda da qualcosa 
o qualcuno (par. 6). La bellezza del mondo, la bellezza e dispo- 
sizione dei sette cieli o sette mondi o sette sfere, la collocazione 
della terra nel cuore del tutto, la massa degli esseri immortali vi- 
venti e quella degli esseri mortali, separati dalla luna, secondo 
uno schema tipico dell'astrologia ellenistico-romana (ved. per 
esempio gli estratti XXIV 1 e XXV 9), un'anima che riempie 
ogni cosa, tutti gli esseri in movimento, alcuni attorno al cielo, 
altri attorno alla terra, senza tuttavia mai interferire gli uni con 
gli altri, esseri tutti generati e mossi e dotati di anima, tutto ciò 
lascia intuire e trasparire la necessaria presenza di un essere uni- 
co, dio, che li ordina e li fa convergere verso un solo principio. 
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Diversità e molteplicità e dissomiglianza nei corpi, dominate 
però da una sola velocità, conducono inevitabilmente a un solo 
creatore. Se fossero più d'uno sarebbero in concorrenza (parr, 
6-9). Anche prendendo in considerazione il fatto che la materia 
è unica, nonostante la pluralità degli esseri, e che ogni essere è 
costituito di materia e di anima del pari unica, anche perché, co. 
me si desume da CH X 22, tutto ciò che è creato è egualmente 
animato, ne consegue che il creatore non può che essere unico 
(parr. 10-1). L'azione di creare sembra pertanto inseparabile da 
dio, attività che lo caratterizza e lo determina, un po’ come l’atto 
del generare caratterizza il padre (CH II 17). Nello stesso tempo 
non può esistere alcunché che non sia da lui creato, perché altri- 
menti dio sarebbe imperfetto (ἀτελής), né vi sono creature sepa. 
rate da lui (parr. 12-4). Se tutte le cose sono unite, generate da 
dio, e se la vita è unione d'intelletto e anima, la morte propria. 
mente é lo scioglimento di questa unione, consiste cioé in un 
mutamento, quando il corpo perisce e la vita confluisce nell'in. 
visibile. Né il mondo si puó sottrarre alle trasformazioni (parr. 
15-6). Ma se questo determina una pluralità di forme per il mon- 
do (xavtóuooqoc), il suo creatore non può essere simile al mon- 
do, e non puó perció avere tutte le forme: se dovesse esistere 
una forma di dio manifestabile allo sguardo, essa sarebbe unica, 
anche se contemporaneamente per mezzo dei corpi egli mostra 
tutte le forme. La forma di dio è incorporea (ἀσώματος ἰδέα), 
ma principio di tutte le forme visibili (parr. 16-7). Dio compren- 
de e abbraccia tutte le cose così come abbraccia e comprende sé 
stesso e come l’anima è in grado di abbracciare e contempora- 
neamente di varcare i limiti dell universo, ancor di più è in gra- 
do di farlo dio (parr. 18-20). Solo eguagliandosi a dio l'uomo 
può divenire capace di concepirlo, ma deve prima liberarsi del 
corpo, principale ostacolo alla conoscenza di dio, varcare il tem- 
po, divenire egli stesso eternità (αἰών) e alla fine pensare sé stes- 
so come immortale (ἀϑάνατος). Eliminato dunque l'ostacolo 
del corpo e resosi capace di ogni cosa, pensandosi «ovunque, in 
terra, in mare, in cielo, non ancora nato, nel ventre materno, 
giovane, anziano, già morto, oltre la morte», l'uomo allora può 
concepire dio, di cui niente è più bello né più buono. Il peggio- 
re dei mali per l'uomo è ignorare il divino (τὸ ἀγνοεῖν τὸ ϑεῖον, 
ved. Introduzione, p. LXXVI), mentre la via diritta e facile per 
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guadagnare il bene é «poterlo conoscere, e volerlo e sperarlo», 
secondo una formula ricorrente nei trattati ermetici per sottoli- 
neare l'itinerario che conduce a conoscere dio. Non vi è in tal ca- 
so invisibilità né di dio né degli esseri incorporei, perché l’intellet- 
ro si rende visibile nell’attività noetica e dio nell'attività creatrice 


(parr. 20-2). [P.S.] 


XI 
Νοῦς πρὸς Ἑρμῆν 


1. «Κατάσχες οὖν τὸν λόγον. ὦ Τρισμέγιστε Ἑρμῆ, καὶ μέμνη- 
σο τῶν λεγομένων. ὡς δέ μοι ἐπῆλϑεν εἰπεῖν οὐχ ὀκνήσω,» 
«Ἐπεὶ πολλὰ πολλῶν καὶ ταῦτα διάφορα περὶ τοῦ παντὸς 
καὶ τοῦ ϑεοῦ εἰπόντων. ἐγὼ τὸ ἀληϑὲς οὐκ ἔμαϑον. σύ μοι 
περὶ τούτου. δέσποτα. διασάφησον: σοι γὰρ ἂν καὶ μόνῳπι- 
στεύσαιμι τὴν περὶ τούτου φανέρωσιν. 2. [Ó χρόνος]. 
«"Αχουε. ὦ τἐχνον. ὡς ἔχει ὁ ϑεὸς καὶ τὸ πᾶν. (6) ϑεός, ὁ 
αἰών, ὁ κόσμος. Ó χρόνος. ἢ γένεσις. ὁ ϑεὸς αἰῶνα ποιεῖ, ὁ 
αἰὼν δὲ τὸν κόσμον, ὁ κόσμος δὲ χρόνον, ὁ χρόνος δὲ γένε- 
σιν. τοῦ δὲ ϑεοῦ ὥσπερ οὐσία ἐστὶ [τὸ ἀγαϑόν, τὸ καλόν, 1 
εὐδαιμονία.] ἢ σοφία: τοῦ δὲ αἰῶνος ἢ ταυτότης: τοῦ δὲ xó- 
σμου i) τάξις: τοῦ δὲ χρόνου ἢ μεταβολή: τῆς δὲ γενέσεως ἡ 
ζωὴ καὶ ὁ ϑάνατος. ἐνέργεια δὲ τοῦ ϑεοῦ νοῦς καὶ ψυχή 
τοῦ δὲ αἰῶνος διαμονὴ καὶ ἀϑανασία: τοῦ δὲ κόσμου d- 
ποκατάστασις καὶ ἀνταποκατάστασις: τοῦ δὲ χρόνου αὔξη- 
σις xal μείωσις: τῆς δὲ γενέσεως ποιότης (καὶ ποσότης). ὁ 
οὖν αἰὼν ἐν τῷ Teo, ὁ δὲ κόσμος ἐν τῷ αἰῶνι, ὁ δὲ χρόνος ἐν 
τῷ κόσμῳ, ἢ δὲ γένεσις ἐν τῷ χρόνῳ. καὶ ὁ μὲν αἰὼν ἕστηκε 
περὶ τὸν ϑεόν, ὁ δὲ κόσμος κινεῖται ἐν τῷ αἰῶνι, ὁ δὲ χρό- 
voc περαιοῦται ἐν τῷ κόσμῳ, f] δὲ γένεσις γίνεται ἐν τῷ 
χρόνῳ. 3. πηγὴ μὲν οὖν πάντων ó ϑεός, οὐσία δὲ ὁ αἰών, 
ὕλη δὲ ὁ κόσμος, δύναμις δὲ τοῦ ϑεοῦ ὁ αἰών, ἔργον δὲ τοῦ 
αἰῶνος ὁ κόσμος, γενόμενος οὔποτε, καὶ ἀεὶ γυνόμενος ὑπὸ 


XI 
Il Nous a Ermete 


1. «Tieni ben a mente il mio discorso, dunque', Ermete Trismegi- 
sto, e ricorda ció che dico". Per parte mia, mi viene spontaneo 
parlare e lo farò senza esitare.» «Poiché molti sono quelli che han- 
no molto parlato e secondo diversi punti di vista sul tutto e su dio, 
io non ho appreso il vero: signore, fammi tu chiarezza su questo. 
E quanto alla rivelazione? di ciò, in te e solo in te potrei avere fi- 
ducia» 2. [Il tempo]. «Ascolta, figlio, come stanno le cose su 
dio e sul tutto. Dio, l'eternità, il mondo, il tempo, la generazione. 
Dio crea l'eternità", l'eternità il mondo, il mondo il tempo, il tem- 
po produce la generazione. La sapienza [il bene, il bello, la feli- 
cità] è per così dire l'essenza di dio; dell'eternità lo è l'identità con 
sé stessa; del mondo, l'ordine; del tempo, il mutamento; della ge- 
nerazione, la vita e la morte. L'energia? di dio è costituita dall’in- 
telletto e dall'anima; quella dell'eternità, dalla durata e dall'im- 
mortalità”; quella del mondo, dal punto di apocatastasi e dal suo 
punto antipodale"; quella del tempo, dal crescere e dal diminuire; 
quella della generazione, dalla qualità (e dalla quantità). L'eter- 
nità risiede dunque in dio’, il mondo nell'eternità, il tempo nel 
mondo, la generazione nel tempo. E l'eternità sta immobile intor- 
no a dio”, il mondo invece si muove nell'eternità, il tempo trapas- 
sa nel mondo, la generazione avviene nel tempo. 1. Di ogni co- 
sa, dunque, sorgente è dio, essenza è l'eternità, materia il mondo, 
ma potenza di dio è l'eternità'?, opera dell'eternità è il mondo, 
mai generato!!, e che sempre è generato dall’eternità'?; perciò mai 
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τοῦ αἰῶνος: διὸ οὐδὲ φϑαρήσεταί ποτε (αἰὼν γὰρ ἄφϑαρ. 
τος) οὐδὲ ἀπολεῖταί τι τῶν ἐν τῷ κόσμῳ, τοῦ κόσμου ὑπὸ 
τοῦ αἰῶνος ἐμπεριεχομένου.» «Ἡ δὲ τοῦ ϑεοῦ σοφία ri 
ἔστι;» «Τὸ ἀγαθὸν καὶ τὸ καλὸν καὶ εὐδαιμονία καὶ f] πᾶσα 
ἀρετὴ καὶ ὁ αἰών. κοσμεῖ οὖν τὴν ἀϑανασίαν καὶ διαμονὴν 
ἐνθεὶς ὁ αἰὼν τῇ ὕλῃ. 4. ἢ γὰρ ἐκείνης γένεσις ἤρτηται èx 
τοῦ αἰῶνος. καδάπερ xai ὃ αἰών ἐκ τοῦ ϑεοῦ. f] γὰρ γένεσις 
καὶ ὁ χρόνος ἐν οὐρανῷ xai ἐν γῇ εἶσιν, ὄντες διφυεῖς: ἐν 
μὲν οὐρανῷ ἀμετάβλητοι καὶ ἄφϑαρτοι, ἐν δὲ γῇ μεταβλη- 
τοὶ καὶ φϑαρτοί. xai τοῦ μὲν αἰῶνος [n] ψυχῆ ó ϑεός, τοῦ δὲ 
κόσμου ὁ αἰών, τῆς δὲ γῆς ὁ οὐρανός. xai ὃ μὲν ϑεὸς ἐν τῷ 
νῷ. ὁ δὲ νοῦς ἐν τῇ ψυχῇ, ἡ δὲ ψυχὴ ἐν τῇ ὕλῃ’ πάντα δὲ taŭ- 
τα διὰ τοῦ αἰῶνος: τὸ δὲ πᾶν τοῦτο σῶμα, ἐν ᾧ τὰ πάντα ἐ- 
στι σώματα, ψυχὴ πλήρης τοῦ νοῦ xat τοῦ ϑεοῦ ἐντὸς μὲν 
αὐτὸ πληροῖ. ἐκτὸς δὲ περιλαμβάνει. Τῳοποιοῦσα τὸ πᾶν, 
ἐχτὸς μὲν τοῦτο τὸ μέγα καὶ τέλειον ζῷον, τὸν χόσμον, ἐν. 
τὸς δὲ πάντα τὰ ζῷα xai ἄνω μὲν ἐν τῷ οὐρανῷ διαμένουσα 
τῇ ταυτότητι, κάτω δὲ ἐπὶ τῆς γῆς τῆν γένεσιν μεταβάλλου- 
σα. 5. συνέχει δὲ τοῦτον ὁ αἰών, εἴτε δι᾽ ἀνάγκην εἴτε 
πρόνοιαν εἴτε φύσιν καὶ εἴ τι ἄλλο οἴεται ἢ οἰήσεταί τις. 
τοῦτό ἐστι πᾶν ὁ ϑεὸς ἐνεργῶν. ἢ δὲ ἐνέργεια ϑεοῦ, δύνα- 
µις οὖσα ἀνυπέρβλητος, ἢ οὔτε τὰ ἀνϑρώπεια οὔτε τὰ ϑεῖα 
παραβαλλοι ἄν τις. διό, Ἑρμῆ, μηδέποτε τῶν κάτω μηδὲ τῶν 
ἄνω ὅμοιόν τι ἡγήσῃ τῷ ϑεῷ, ἐπεὶ τῆς ἀληϑείας ἐκπεσῇ οὐ- 
δὲν γὰρ ὅμοιον τῷ ἀνομοίῳ χαὶ μόνῳ καὶ ἑνί. xat μηδὲ ἄλλῳ 
τινι ἡγήσῃ τῆς δυνάμεως ἐκχωρεῖν. τίς γὰρ μετ᾽ ἐκεῖνόν ἐστι 
ζωῆς καὶ ἀϑανασίας (καὶ) μεταβολῆς ποιητής; τί δὲ αὐτὸς 
ἄλλο τι (ἢ) ποιήσειεν; οὐ γὰρ ἀργὸς ὁ ϑεός, ἐπεὶ πάντα ἂν 
ἦν ἀργά’ ἅπαντα γὰρ πλήρη τοῦ ϑεοῦ. ἀλλ᾽ οὐδὲ ἐν τῷ xó- 
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si corromperà (l'eternità è infatti incorruttibile) né andrà perduto 
alcunché delle cose che sono nel mondo, dato che il mondo è 
stretto in un abbraccio dall'eternità.» «Ma che cos'è la sapienza di 
dio?» «Il bene e il bello! e la felicità e la virtù tutta intera e l'eter- 
nità. L'eternità dunque ordina" il mondo, dopo avere introdotto 
nella materia l'immortalità e la durata". 4. La generazione della 
materia, infatti, è subordinata all’eternità e ne dipende, come 
egualmente l'eternità è subordinata a dio e ne dipende: perché la 
generazione e il tempo sono in cielo e in terra, in quanto hanno 
due nature: immutabili e incorruttibili in cielo, mutabili e corrut- 
tibili in terra. E [l'Janima dell'eternità è dio. Del mondo, invece, 
lo è l’eternità!9, della terra il cielo". E dio è nell'intelletto, l'intel- 
letto nell'anima. L'anima invece è nella materia!5; tutte queste co- 
se sono in virtù dell'eternità: ma tutto questo corpo, in cui sono 
tutti i corpi, dall'interno è riempito e dall’esterno è circondato da 
un'anima, piena dell'intelletto e di dio, che così facendo conferi- 
sce la vita!” al tutto — che all’esterno è questo grande e perfetto es- 
sere vivente"", cioè il mondo, e all'interno tutti gli esseri viventi —, 
anima che su nel cielo permane nell’identità, giù in terra produce 
le trasformazioni della generazione?'. 5. L'eternità mantiene 
unito questo mondo", sia per mezzo della necessità, sia per mez- 


23 


zo della provvidenza, sia per mezzo della natura”, sia per mezzo 
di qualsiasi altra cosa si creda o si crederà. Questo tutto è dio in 
attività, l'energia di dio™, che è potenza insormontabile, alla quale 
nessuno potrebbe paragonare le cose umane né quelle divine. 
Perció, Ermete, non reputare mai simile a dio alcuna delle cose 
che sono in basso né di quelle che sono in alto, perché in tal caso 
ti allontanerai di certo dalla verità: niente è simile a ciò che è sen- 
za somiglianza” e solo e απο’, E non credere neppure che ceda a 
qualcun altro parte della sua potenza. Chi è, dopo di lui, creatore 
della vita e dell'immortalità (e) del mutamento??? Ed egli stesso 
che altro potrebbe fare (se non) creare"*? Dio, infatti, non è inatti- 
vo, altrimenti tutte le cose sarebbero inattive: tutto è pieno di dio. 


In alcun luogo né nel mondo né in qualche altro essere vi è inatti- 
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σμῳ ἐστὶν ἀργία οὐδαμοῦ, οὐδὲ ἔν τινι ἄλλῳ: ἀργία γὰρ ovo. 
μα χενόν ἐστι, καὶ τοῦ ποιοῦντος καὶ τοῦ γινομένου, ς 
πάντα δὲ δεῖ γίνεσϑαι καὶ ἀεὶ καὶ καϑ᾽ ἑκάστου τόποι 
ῥοπήν. ὃ γὰρ ποιῶν ἐν πᾶσίν ἐστιν, οὐκ ἔν τινι ἱδρυμένος, 
οὐδὲ ἔν τινι ποιῶν, ἀλλὰ πάντα: δύναμις γὰρ Qv ἐνεργής, 
οὐκ αὐτάρχης ἐστὶ τοῖς γινομένοις ἀλλὰ τὰ γινόμενα ὑπ' 
αὐτῷ. ϑέασαι δὲ δι᾽ ἐμοῦ τὸν κόσμον ὑποχείμενον τῇ of 
ὄψει, τό τε κάλλος αὐτοῦ ἀκριβῶς κατανόησον, σῶμα μὲν 
ἀκήρατον καὶ οὗ παλαιότερον οὐδὲν ἔσται, διὰ παντὸς δὲ 
ἀκμαῖον καὶ νέον καὶ μᾶλλον ἀκμαιότερον. 7. ἴδε xoi 
τοὺς ὑποχειμένους ἑπτὰ κόσμους χεχοσμημένους τάξει 
αἰωνίῳ καὶ δρόμῳ διαφόρῳ τὸν αἰῶνα ἀναπληροῦντας, φω. 
τὸς δὲ πάντα πλήρη. πῦρ δὲ οὐδαμοῦ: ἢ γὰρ φιλία καὶ ἡ 
σύγκρασις τῶν ἐναντίων καὶ τῶν ἀνομοίων φῶς γέγονε, xa- 
ταλαμπόμενον ὑπὸ τῆς τοῦ ϑεοῦ ἐνεργείας παντὸς ἀγαϑοῦ 
γεννήτορος καὶ πάσης τάξεως ἄρχοντος xal ἡγεμόνος τῶν 
ἑπτὰ κόσμων: σελήνην δὲ ἐχείνων πρόδρομον πάντων, ὄργα- 
vov τῆς φύσεως. τὴν κάτω ὕλην μεταβάλλουσαν: τήν τε γῆν 
μέσην τοῦ παντός, ὑποστάῦμην τοῦ καλοῦ κόσμου ἱδρυ- 
μένην, τροφὸν καὶ τιδήνην τῶν ἐπιγείων. ϑέασαι δὲ καὶ τὸ 
πλῆϑος τῶν ἀϑανάτων ζῴων ὅσον ἐστι καὶ τὸ τῶν ϑνητῶν, 
μέσην δὲ ἀμφοτέρων, τῶν τε ἀθανάτων καὶ τῶν ϑνητῶν, τὴν 
σελήνην περιπορευομένην. 8. πάντα δὲ πλήρη ψυχῆς xai 
πάντα κινούμενα, TÀ μὲν περὶ τὸν οὐρανόν, τὰ δὲ περὶ τῆν 
γῆν, καὶ μήτε τὰ δεξιὰ ἐπὶ τὰ ἀριστερά, μήτε τὰ ἀριστερὰ ἐ- 
πὶ τὰ δεξιά, μήτε τὰ ἄνω κάτω μήτε τὰ χάτω ἄνω. καὶ ὅτι 
ταῦτα πάντα γενητά, ὦ φίλτατε Ἑρμῆ, οὐκέτι ἐμοῦ χρήζεις 
μαϑεῖν. καὶ γὰρ σώματά ἐστι καὶ ψυχὴν ἔχει καὶ κινεῖται: 
ταῦτα δὲ εἰς £v συνελϑεῖν ἀδύνατον χωρὶς τοῦ συνάγοντος 
δεῖ οὖν τινα εἶναι τοῦτον xai πάντως ἕνα. 9. ἐνδιαφόρων 
γὰρ καὶ πολλῶν οὐσῶν τῶν κινήσεων καὶ τῶν σωμάτων οὐχ 
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vità”: inattività ὁ termine vuoto, che designi colui che crea oppu- 
re ciò che è generato. 6. Occorre, d'altronde, che tutte le cose 
siano generate, sempre e secondo la decisiva influenza di ciascun 
luogo. Colui che crea è infatti in tutti gli esseri”, e non risiede in 
qualcuno né in qualcuno crea, ma tutti li crea. Dal momento che 
la sua è una potenza attiva, egli non dipende dagli esseri generati, 
ma sono gli esseri generati a dipendere da lui. Contempla attra- 
verso me?! il mondo che si stende sotto i tuoi occhi, e osservane 
attentamente la bellezza, il corpo intatto, del quale nulla vi è di 
più antico, sempre in pieno vigore e giovane e ancor più al culmi- 
ne del suo vigore. 7. E guarda i sette cieli" sottostanti, disposti 
secondo un ordine eterno, mentre colmano l’eternità ognuno con 
un corso differente", e tutte le cose piene di luce, senza che da 
nessuna parte vi sia fuoco^*: la concordia? e la fusione dei contra- 


% resa splendente dall'ener- 


ri e dei dissimili hanno generato luce 
gia del dio, generatore di ogni bene e iniziatore di ogni ordine e 
governatore dei sette cieli". Guarda la luna, il cui corso precede 
quello di tutti i cieli, strumento della natura, la quale muta la ma- 
teria inferiore; guarda la terra, in mezzo al tutto, posta a fonda- 
mento di questo bel mondo, nutrice e balia degli esseri che stanno 
sulla terra. Osserva anche quanto grande é la moltitudine dei vi- 
venti immortali, e quanto lo ὁ quella dei viventi mortali; e contem- 
pla la luna che conduce il corso in mezzo, tra le due schiere, 
quella degli immortali e quella dei mortali. 8. Tutte le cose sono 
piene d'anima e tutte si muovono, le une intorno al cielo, le altre 
intorno alla terra. Né quelle di destra si volgono a sinistra, né 
quelle di sinistra a destra, né quelle superiori verso il basso, né 
quelle inferiori verso l'alto. E che tutti gli esseri sono generati, ca- 
rissimo Ermete, non hai più bisogno di apprenderlo da me. Sono 
corpi, hanno un'anima e si muovono: che questi si muovano insie- 
me verso un unico essere” è impossibile senza che qualcuno ve li 
faccia convergere; bisogna dunque che questo qualcuno esista e 
che sia assolutamente unico. 9. Poiché i movimenti sono diffe- 
renti e molteplici e i corpi non sono simili, e poiché una sola è la 
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ὁμοίων. μιᾶς δὲ κατὰ πάντων ταχύτητος τεταγμένης, ἀδύνᾳ. 
τον δύο ἢ πλείους ποιητὰς εἶναι: μία γὰρ ἐπὶ πολλῶν οὐ τη- 
ρεῖται τάξις: ζῆλος δὲ τοῖς πολλοῖς παρέπεται τοῦ χρείττο. 
voc. xai ἐρῶ σοι’ καὶ εἰ ἕτερος ἦν ὁ ποιητὴς τῶν μεταβλητῶν 
ζῴων καὶ ϑνητῶν, ἐπεθύμησεν ἂν καὶ ἀϑανάτους ποιῆσαι. 
ὥσπερ καὶ ὁ τῶν ἀϑανάτων ϑνητούς. φέρε δὲ εἰ καὶ δύο εἰ. 
Ol, μιᾶς οὔσης τῆς ὕλης καὶ μιᾶς τῆς ψυχῆς. παρὰ τίνι ἂν 
αὐτῶν ἢ χορηγία τῆς ποιήσεως; εἰ δέ τι καὶ παρὰ ἀμφοτέ. 
ροις, παρὰ τίνι τὸ πλεῖον μέρος; το. οὕτω δὲ νόει, ὡς 
παντὸς σώματος ζῶντος ἐξ ὕλης καὶ ψυχῆς τὴν σύστασιν 
ἔχοντος, καὶ τοῦ ἀϑανάτου καὶ τοῦ ὑνητοῦ, καὶ (τοῦ Ao. 
γικοῦ xai) τοῦ ἀλόγου: πάντα γὰρ σώματα ζῶντα ἔμψυχα, 
τὰ δὲ μὴ ζῶντα ὕλη πάλιν καθ’ ξαυτήν ἐστι, καὶ ψυχὴ ὁμοίως 
καϑ᾽ ἑαυτὴν τῷ ποιητῇ παραχειμένη τῆς ζωῆς αἰτία, τῆς δὲ 
ζωῆς πᾶς αἴτιος ὁ τῶν ἀϑανάτων. πῶς οὖν καὶ τὰ ϑνητὰ ζῷα 
ἄλλα τῶν f ϑνητῶν +; πῶς δὲ τὸ ἀϑάνατον xai ἀϑανασίαν 
ποιοῦν τὰ ζῴων μὴ ποιεῖ; 11. καὶ ὅτι μὲν ἔστι τις ὁ ποιῶν 
ταῦτα δῆλον: ὅτι δὲ καὶ εἷς, φανερώτατον: καὶ γὰρ μία ψυχὴ 
καὶ μία ζωὴ xai μία ὕλη. τίς δὲ οὗτος; τίς δὲ ἂν ἄλλος εἰ 
un εἷς ὁ ϑεός; τίνι γὰρ ἄλλῳ ἂν καὶ πρέποι ζῷα ἔμψυχα 
ποιεῖν, εἰ ui] μόνῳ τῷ ded; εἷς οὖν θεός. t γελοιότατον t 
καὶ τὸν μὲν κόσμον ὡμολόγησας ἀεὶ εἶναι καὶ τὸν ἥλιον ἕνα 
καὶ τῆν σελήνην μίαν καὶ ϑειότητα μίαν, αὐτὸν δὲ τὸν ϑεὸν 
πόστον εἶναι ϑέλεις; 12. πάντα οὖν αὐτὸς ποιεῖ f ἐν 
πολλῷ γελοιότατον f. καὶ τί μέγα τῷ ϑεῷ ζωὴν καὶ ψυχὴν 
καὶ ἀϑανασίαν καὶ μεταβολὴν ποιεῖν, σοῦ τοσαῦτα ποιοῦν- 
τος; καὶ γὰρ βλέπεις καὶ λαλεῖς καὶ ἀκούεις καὶ ὀσφραί- 
vy xai ἅπτη καὶ περιπατεῖς καὶ νοεῖς καὶ πνεῖς, xal 
οὐχ ἕτερος μέν ἐστιν ὁ βλέπων, ἕτερος δὲ ὁ ἀκούων, ἕτερος 
δὲ ὁ λαλῶν, ἄλλος δὲ ὁ ἁπτόμενος, ἄλλος δὲ ὁ ὀσφραινόμε- 
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velocità stabilita per tutti, è impossibile che i creatori siano due o 
più”: un solo ordine non può essere preservato se fa capo a mol- 
ri!" se si è in molti, ne consegue l'invidia nei confronti del più for- 
re. E ti dirò: anche se un altro fosse il creatore degli esseri viventi 
soggetti al mutamento e mortali, desidererebbe parimenti creare 
gli esseri immortali, come ugualmente vorrebbe creare i mortali 
chi fosse il creatore degli immortali. E ammetti pure che siano 
due, laddove una sola è la materia e una sola l'anima**: quale dei 
due dovrebbe farsi carico della creazione? E se toccasse a entram- 
bi un tale compito, a chi spetterebbe la parte maggiore? 10. 
Considera quindi, che ogni corpo vivente, mortale e immortale, 
(fornito o) meno di ragione, si compone di materia e di anima. 
Tutti i corpi viventi sono dotati di anima, quelli invece che non lo 
sono, sono per parte loro materia in sé, e a sua volta l'anima, cau- 
sa della vita, accanto al creatore è sola in sé; ma causa totale di vi- 
ta è chi crea gli immortali. Come dunque gli esseri viventi mortali 
potrebbero essere diversi dai + mortali t**? Com'è possibile che 
ció che € immortale e crea immortalità non crei quanto concerne 
gli esseri viventi? τι. Che vi sia un qualche creatore di queste 
cose, è chiaro; e che egli sia uno solo, è ancora più evidente: per- 
ché una sola è l'anima e una sola la vita e una sola la rnateria*^. Chi 
è costui? Chi altro potrebbe essere se non il dio unico? A chi altro 
converrebbe la creazione di esseri forniti di anima, se non soltan- 
to a dio? Dio é dunque uno. t Sarebbe alquanto ridicolo (affer- 
mare il contrario) t. Hai convenuto che il mondo è sempre uno, 
come uno è il sole, una la luna e una la natura divina‘°, vorresti 
che proprio dio fosse parte di una serie? 12. Dunque ogni cosa 
è da lui creata t ... t". E che ci dovrebbe essere di strano per dio 
a creare la vita e l'anima e l'immortalità e il mutamento*, se tu 
stesso puoi fare tante cose diverse? Tu guardi e parli e ascolti e 
percepisci gli odori e tocchi e passeggi e pensi e respiri. E non è 
un altro quello che guarda, né é un altro quello che ascolta, o un 
altro quello che parla, o un altro ancora quello che tocca, o un al- 
tro quello che percepisce gli odori, ο un altro quello che passeg- 
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νος. ἄλλος δὲ ὁ περιπατῶν, καὶ ἄλλος ὁ νοῶν, καὶ ἄλλος ὁ ἀ. 
ναπνέων, ἀλλὰ εἷς ὁ ταῦτα πάντα. ἀλλὰ οὐδὲ δυνατὰ ἐκεῖνι 
χωρὶς τοῦ ϑεοῦ εἶναι. ὥσπερ γάρ, ἂν τούτων καταργηϑῆς, 
οὐκέτι ζῷον el, οὕτως οὐδ᾽ ἂν ἐκείνων καταργηϑῇ ὁ θεός è 
μὴ ϑέμις ἐστὶν εἰπεῖν, οὐκέτι ἐστι ϑεός. 11. εἰ γὰρ ἀποδέ. 
δεικταί. (σε) μηδὲν (ποιοῦντα μὴ) δυνάμενον εἶναι, πόσῳ 
μᾶλλον ὁ ϑεός; εἰ γάρ τί ἐστιν ὃ μὴ ποιεῖ, ὃ uh ϑέμις e 
πεῖν, ἀτελής ἐστιν' εἰ δὲ μήτε ἀργός ἐστι, τέλειος dé, ἄρῃ 
πάντα ποιεῖ. πρὸς ὀλίγον δ᾽ ἄν μοι σεαυτὸν ἐπιδῷς, d 
Ἑρμῆ, ῥάδιον νοήσεις τὸ τοῦ ϑεοῦ ἔργον £v ὄν, ἵνα πάντα 
γίνηται τὰ γινόμενα ἢ τὰ ἅπαξ γεγονότα ἢ τὰ μέλλοντα γί. 
νεσϑαι. ἔστι δὲ τοῦτο, ὦ φίλτατε, ζωή: τοῦτο δέ ἐστι τὸ κα. 
λόν, τοῦτο δέ ἐστι τὸ ἀγαϑόν, τοῦτό ἐστιν ὁ θεός. — r4. εἰ δὲ 
καὶ ἔργῳ αὐτὸ ϑέλεις νοῆσαι, ἴδε ti σοι ἐγγίνεται ϑέλοντι 
γεννῆσαι: ἀλλ᾽ οὐκ ἐκείνῳ τοῦτο ὅμοιον: ἐκεῖνος ἄρ᾽ οὐχ 
ἥδεται;: οὐδὲ γὰρ ἄλλον ἔχει συνεργόν: αὐτουργὸς γὰρ dv, 
dEi ἐστιν ἐν τῷ ἔργῳ, αὐτὸς ov ὃ ποιεῖ’ εἰ γὰρ χωρισϑείη 
αὐτοῦ, πάντα μὲν συμπεσεῖσϑαι, πάντα δὲ τεϑνήξεσϑαι d- 
νάγκη, ὡς μὴ οὔσης ζωῆς. εἰ δὲ πάντα ζῷα, μία δὲ καὶ ἡ ζωή, 
εἷς ἄρα καὶ ὁ ϑεός. καὶ πάλιν εἰ πάντα ζῷά ἐστι, καὶ τὰ ἐν 
οὐρανῷ καὶ τὰ ἐν τῇ γῇ. μία δὲ κατὰ πάντων ζωή, ὑπὸ τοῦ 
ϑεοῦ γίνεται, καὶ αὕτη ἐστὶ ϑεός: ὑπὸ τοῦ ϑεοῦ ἄρα γίνεται 
πάντα, ζωὴ δέ ἐστιν ἕνωσις νοῦ xai ψυχῆς: ϑάνατος δὲ οὐχ 
ἀπώλεια τῶν συναχϑέντων, διάλυσις δὲ τῆς ἑνώσεως, 1$. 
ἐστὶ τοίνυν εἰκὼν τοῦ ϑεοῦ ὁ αἰών, τοῦ δὲ αἰῶνος ὁ κόσμος, 
τοῦ δὲ κόσμου ὁ ἥλιος, τοῦ δὲ ἡλίου ὁ ἄνϑρωπος: τὴν δὲ με- 
ταβολὴν ϑάνατόν φασιν εἶναι, διὰ τὸ μὲν σῶμα διαλύεσϑαι, 
τῆν δὲ ζωὴν εἰς τὸ ἀφανὲς χωρεῖν. τὰ διαλυόμενα τούτῳ τῷ 
λόγῳ, φίλτατέ μοι Ἑρμῆ, καὶ τὸν κόσμον t δεισιδαίμων ὡς 
ἀκούεις t, φημὶ μεταβάλλεσϑαι διὰ τὸ γίνεσϑαι μέρος αὐ: 
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gia, o un altro quello che pensa, né infine ὃ un altro quello che re- 
spira, ma € uno soltanto che fa tutte queste cose. E neppure e pos- 
sibile che le attività divine siano indipendenti da dio‘. Del resto, 
se tu smettessì di agire, non saresti più un essere vivente, egual- 
mente anche dio, se smettesse di operare — cosa non lecita a dir- 
si-, non sarebbe più dio, 13. Se dunque si è dimostrato che 
(tu) non potresti esistere (senza fare nulla), quanto più questo è 
vero per dio! Perché se c’è qualcosa che egli non crea — cosa non 
lecita a dirsi —, è imperfetto; se però non è inattivo, bensì perfetto, 
allora crea ogni cosa. Se poi mi concedi un po’ d'attenzione, Er- 
mete, comprenderai senza difficoltà che una sola è l’opera di dio, 
che consiste nel far sì che tutte le cose vengano all'essere, quelle 
che sono generate, quelle che già sono state generate una volta 
per tutte, quelle che saranno generate in futuro. Questo, carissi- 
mo, è la vita: questo è il bello, questo è il bene, questo è dio?'. 

14. E se vuoi comprenderlo anche nei fatti, guarda che cosa ti ac- 
cade, quando vuoi generare. Non sono, però, processi uguali: dio 
non prova piacere? né ha qualcuno che contribuisca alla sua 
opera. Egli, infatti, agisce in modo autonomo, ed è sempre imma- 
nente alla sua attività. Egli stesso è ciò che egli crea? se, infatti, 
da lui fossero separate", tutte le cose imploderebbero, tutte le fa- 
rebbe morire la necessità, poiché non ci sarebbe la vita in esse. Se 
tutte le cose sono esseri viventi, e una sola è anche la vita, uno55 
solo è anche dio. E ancora, se tutto è vivo, sia gli esseri del cielo 
sia quelli sulla terra, e una sola in tutti è la vita, questa vita è gene- 
rata da dio ed è essa stessa dio: da dio infatti tutte le cose sono ge- 
nerate, e la vita è unione di intelletto e anima; la morte non è di- 
struzione dei componenti, ma scioglimento dell'unione?*. 1557, 
Di dio è pertanto immagine l’eternità, dell’eternità il mondo, del 
mondo il sole; ma del sole immagine è l’uomo. Si dice che la mor- 
te sia un mutamento”, per via del dissolversi del corpo, mentre la 
vita si ritira nell'invisibile. Le cose che in base a questo discorso si 
dissolvono, mio carissimo Ermete, e il mondo + devotamente co- 
me ascolti” +, io dico che mutano per il fatto che una parte di es- 
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τοῦ xad' ἑκάστην ἡμέραν ἐν τῷ ἀφανεῖ, μηδέποτε (δὲ) dia. 
λύεσϑαι. καὶ ταῦτά ἔστι τὰ τοῦ κόσμου πάϑη, δινήσεις τε 
καὶ κρύψεις. καὶ ἢ μὲν δίνησις t στροφή f, ἢ δὲ κρύψις ἀνα. 
νέωσις. τό. παντόμµορφος δέ ἐστιν, οὐ τὰς μορφὰς ἐγχει. 
μένας ἔχων, ἐν ἑαυτῷ δὲ αὐτὸς μεταβάλλων. ἐπεὶ οὖν ὁ xo. 
σµος παντόμορφος γέγονεν, ð ποιήσας τί ἂν εἴη; ἄμορφος 
μὲν γὰρ μὴ γένοιτο. εἰ δὲ καὶ αὐτὸς παντόμορφος, ὅμοιος 
ἔσται τῷ κόσμῳ. ἀλλὰ μίαν ἔχων μορφήν: χατὰ τοῦτο ἐ. 
λάττων ἔσται τοῦ κόσμου. τί οὖν φαμεν αὐτὸν εἶναι, μὴ εἰς 
ἀπορίαν τὸν λόγον περιστήσωμεν; οὐδὲν γὰρ ἄπορον περὶ 
τοῦ ϑεοῦ νοούμενον: μίαν οὖν ἔχει ἰδέαν, εἴ τίς ἐστιν αὐτοῦ 
ἰδέα, ἥτις ταῖς ὄψεσιν οὐχ ὑποσταίη, ἀσώματος. χαὶ πάσας 
διὰ τῶν σωμάτων δείκνυσι. 17. xai μὴ ϑαυμάσῃς εἰ ἔστι 
τις ἀσώματος ἰδέα: ἔστι γὰρ ὥσπερ ἢ τοῦ λόγου’ καὶ ἐν ταῖς 
γραφαῖς ἀκρώρειαι ὁρῶνται μὲν γὰρ πάνυ ἐξέχουσαι, λεῖαι 
δὲ τῇ φύσει καὶ ὁμαλαί εἶσι παντελῶς, ἐννόησον δὲ τὸ λεγό- 
μενον, τολμηρότερον, ἀληϑέστερον δε’ ὥσπερ γὰρ ὁ ἄνϑρω- 
πος χωρὶς ζωῆς ov δύναται ζῆν, οὕτως οὐδὲ ὁ ϑεὸς δύναται 
ut] ποιῶν τὸ ἀγαϑόν: τοῦτο γὰρ ὥσπερ ζωῇ καὶ ὥσπερ sivy- 
οἷς ἐστι τοῦ ϑεοῦ, κινεῖν τὰ πάντα καὶ ζωοποιεῖν, 18. 
ἔνια δὲ τῶν λεγομένων ἰδίαν ἔννοιαν ἔχειν ὀφείλει' οἷον ὃ 
λέγω νόησον. πάντα ἐστὶν ἐν τῷ deo. οὐχ ὡς ἐν τόπῳ XELLE- 
να (ὁ μὲν γὰρ τόπος καὶ σῶμά ἐστι, καὶ σῶμα ἀκίνητον, καὶ 
τὰ κείµενα κίνησιν οὐχ ἔχει)’ κεῖται γὰρ ἄλλως ἐν ἀσωμάτῳ 
φαντασίᾳ. νόησον τὸν περιέχοντα τὰ πάντα καὶ νόησον ὅτι 
τοῦ ἀσωμάτου οὐδέν ἐστι περιοριστικόν, οὐδὲ ταχύτερον, 
οὐδὲ δυνατώτερον: αὐτὸ δὲ πάντων καὶ ἀπεριόριστον xoi 
ταχύτατον καὶ δυνατώτατον. 19. καὶ οὕτω νόησον ἀπὸ 
σεαυτοῦ, καὶ χέλευσόν σου τῇ ψυχῇ εἰς Ἰνδικὴν πορευδῆ: 
ναι, καὶ ταχύτερόν σου τῆς χελεύσεως ἐκεῖ ἔσται. μετελ- 
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so ogni giorno scorre nell'invisibile, (senza) mai dissolversi. E 
queste sono le affezioni? del mondo, ruotare e scomparire. E la 
rotazione è t rivolgimento +, la scomparsa è rinnovamento. 16. Il 
mondo poi assume ogni forma, senza avere già in sé le forme, ma 
mutando egli stesso in sé stesso*'. Dal momento che il mondo fu 
generato in grado di assumere ogni forma, che potrebbe essere 
chi lo ha creato? Non potrebbe certo essere senza forma. E risul- 
rerà simile al mondo, se anch'egli è in grado di assumere ogni for- 
ma. Ma qualora abbia una sola forma? In questo caso sarà inferio- 
re al mondo. Allora, che diciamo che sia, per non far incappare il 
discorso in un'aporia? Nella nostra concezione di dio non vi sono 
aporie. Egli ha una sola figura, ammesso che esista una figura pro- 
pria di dio, una figura che non si esporrebbe allo sguardo degli 
occhi del corpo*", una figura incorporea, e che però rende visibili 
tutti gli aspetti attraverso i corpi. 17. E non stupirti se esiste 
una figura incorporea; ne esistono, infatti, come quella del discor- 
so: anche nei dipinti si vedono le cime dei monti bene in rilievo, 
mentre in realtà esse sono perfettamente lisce e piane. Considera 
quanto detto in modo più ardito, ma più veritiero: come l'uomo 
senza vita non può vivere, così neppure dio può vivere senza fare 
il bene“; vita e movimento di dio è per così dire questo, far muo- 
vere tutti gli esseri e conferire loro la vita. 18. Vi sono dei termi- 
ni che richiedono di essere presi in un senso peculiare relativa- 
mente alle cose dette“; prendi come esempio quel che mi accingo 
a dire. Tutte le cose sono contenute in dio, non come se fossero 
collocate in un luogo (perché il luogos* è anche un corpo, e un 
corpo immobile, e ciò che viene collocato non possiede un movi- 
mento): in modo diverso sono collocate nella facoltà incorporea 
di rappresentare l'immagine". Considera colui che circonda tutte 
le cose e considera che nulla è in grado di delimitare l’incorporeo, 
€ neppure è più veloce né più potente di esso; di tutti gli esseri è, 
al contrario, il meno delimitabile, il più veloce e il più potente. 

19. E così giudica da te stesso: ordina alla tua anima di partire alla 
volta dell’India, e sarà li, più rapida del tuo ordine. Ordinale di 
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δεῖν δὲ αὐτῇ κέλευσον ἐπὶ τὸν ὠκεανόν, καὶ οὕτως ἐχεῖ πάλιν 
ταχέως ἔσται, οὐχ ὡς μεταβᾶσα ἀπὸ τόπου εἰς τόπον, ἀλλ᾽ ὡς 
ἐκεῖ οὖσα. κέλευσον δὲ αὐτῇ καὶ εἰς τὸν οὐρανὸν ἀναπτῆναι, 
καὶ οὐδὲ πτερῶν δεηϑήσεται. ἀλλ᾽ οὐδὲ αὐτῇ οὐδὲν ἐμπόδιον, 
οὐ τοῦ ἡλίου πῦρ, οὐχ ó αἰϑήρ, οὐχ ἢ δίνη, οὐχὶ τὰ τῶν ἄλλων 
ἀστέρων σώματα: πάντα δὲ διατεμοῦσα ἀναπτήσεται μέχρι 
τοῦ ἐσχάτου σώματος. εἰ δὲ βουληϑείης καὶ αὐτὸ ὅλον διαρ. 
ρήξασϑαι καὶ τὰ EXTOG (εἴ yé τι ἐκτὸς τοῦ κόσμου) edoa. 
σϑαι, ἔξεστί σοι. 2ο. ἴδε ὅσην δύναμιν, ὅσον τάχος ἔχεις 
εἶτα σὺ μὲν δύνασαι ταῦτα, ὁ ϑεὸς δὲ οὔ: τοῦτον οὖν τὸν τρό- 
πον νόησον τὸν ϑεόν, ὥσπερ νοήματα πάντα ἐν ἑαυτῷ ἔχειν, 
τὸν κόσμον, ἑαυτόν, (τὸ) ὅλον. ἐὰν οὖν μὴ σεαυτὸν ἐξισάσῃς 
τῷ ϑεῷ, τὸν ϑεὸν νοῆσαι ov δύνασαι: τὸ γὰρ ὅμοιον τῷ ὁμοίῳ 
νοητόν. συναύξησον σεαυτὸν τῷ ἀμετρήτῳ μεγέϑει, παντὸς 
σώματος ἐκπηδήσας, xai πάντα χρόνον ὑπεράρας Αἰὼν ve- 
νοῦ, καὶ νοήσεις τὸν ϑεόν: μηδὲν ἀδύνατον σεαυτῷ ὑποστη- 
σάμενος, σεαυτὸν ἥγησαι ἀδάνατον καὶ πάντα δυνάμενον 
νοῆσαι, πᾶσαν μὲν τέχνην, πᾶσαν δὲ ἐπιστήμην, παντὸς ζῴου 
dog παντὸς δὲ ὕψους ὑψηλότερος γενοῦ καὶ παντὸς βάϑους 
ταπεινότερος: πάσας δὲ τὰς αἰσθήσεις τῶν ποιητῶν σύλλαβε 
ἐν σεαυτῷ, πυρός, ὕδατος, ξηροῦ, xat ὑγροῦ, xai ὁμοῦ παντα- 
χῆ εἶναι, ἐν γῇ, ἐν ϑαλάττῃ, ἐν οὐρανῷ, μηδέπω γεγενῆσϑαι, 
ἐν τῇ γαστρὶ εἶναι, νέος, γέρων, τεϑνηκέναι, τὰ μετὰ τὸν ϑά- 
vatov καὶ ταῦτα πάντα ὁμοῦ νοήσας, χρόνους, τόπους, πρά- 
γματα, ποιότητας, ποσότητας, δύνασαι νοῆσαι τὸν ϑεόν. 21. 
ἐὰν δὲ κατακλείσῃς σου τῆν ψυχὴν ἐν τῷ σώματι καὶ ταπεινύ- 
ons αὐτὴν καὶ εἴπῃς, “οὐδὲν νοῶ, οὐδὲν δύναμαι: φοβοῦμαι 
τῆν ϑάλασσαν, εἰς τὸν οὐρανὸν ἀναβῆναι οὐ δύναμαι: οὐχ 
οἶδα τίς ἤμην, οὐκ οἶδα tig ἔσομαι”, τί σοι καὶ τῷ Oed; οὐδὲν 
γὰρ δύνασαι τῶν καλῶν καὶ ἀγαϑῶν, φιλοσώματος καὶ χαχὸς 
div, νοῆσαι: ἢ γὰρ τελεία κακία, τὸ ἀγνοεῖν τὸ ϑεῖον: τὸ δὲ ôv- 
νασϑαι γνῶναι καὶ ϑελῆσαι καὶ ἐλπίσαι, ὁδός ἐστιν t εὐδεῖα 
ἰδία t τοῦ ἀγαϑοῦ φέρουσα xai ῥᾳδία. ὁδεύοντί σοι παντα: 
χοῦ συναντήσει καὶ πανταχοῦ ὀφϑήσεται, ὅπου xai ὅτε οὐ 
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dirigersi alla volta dell'oceano, ed ecco, non meno rapidamente 
sarà ancora lì, non come se si spostasse da un luogo a un altro, ma 
come se fosse già lì. Ordinale pure di alzarsi in volo verso il cielo, 
e non avrà bisogno di ali. Nulla le sarà di ostacolo, non il fuoco 
del sole, non l'etere, non la rivoluzione celeste“, non i corpi degli 
altri astri?: tagliandoli tutti nel mezzo, si leverà in volo fino all’ul- 
timo corpo". Se vuoi squarciare”! anche l'universo intero e osser- 
vare le cose al di là di esso (sempre che esista qualcosa al di là del 
mondo), puoi farlo. 20. Vedi quanta potenza, quanta velocità 
possiedi. Ebbene, tu puoi fare queste cose, e dio no? Concepisci 
dio in questo modo: cioè che egli contiene in sé" tutte le cose, per 
così dire, alla stregua di pensieri, il mondo, sé stesso, (il) tutto. Se 
dunque non ti fai uguale a dio, non puoi concepire dio”*: è, infat- 
ti, il simile che è concepibile per il simile". Accresciti fino a gua- 
dagnare una grandezza senza misura, d’un balzo sbarazzati di 
ogni corpo, librati al di sopra di ogni tempo e divieni Eternità”: 
allora concepirai dio. Ammetti che per te nulla è impossibile, ri- 
tieniti immortale e in grado di comprendere ogni cosa, ogni arte, 
ogni scienza, l'indole di ogni essere vivente. Vai più in alto di ogni 
sommità e scendi più in basso di ogni profondità; raccogli in te 
tutte le sensazioni”? delle cose create, del fuoco, dell'acqua, del 
secco, dell'umido, e pensa di essere nello stesso tempo ovunque, 
in terra, in mare, in cielo, non ancora nato, nel ventre materno, 
giovane, anziano, già morto, oltre la morte": pensa tutte queste 
cose insieme, tempi, luoghi, fatti, qualità, quantità, e puoi conce- 
pire dio. 21. Se imprigioni la tua anima nel corpo, se la umili e 
se dici: "Non capisco nulla, non posso nulla; temo il mare, non 
posso salire al cielo; non so chi ero, non so chi saró", tu, che hai a 
che fare con dio? Non puoi concepire nessuna delle cose belle e 
buone, dal momento che ami il corpo e sei malvagio. Il vizio estre- 
mo è ignorare il divino"; poterlo conoscere, e volerlo e sperarlo??, 
è la via t dritta particolare t che porta al bene, ed è una via facile. 
Lungo il percorso, ovunque, ti verrà? incontro e ovunque lo ve- 
drai, dove e quando non te lo aspetti, quando sei desto, quando 
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προσδοκᾷς, γρηγοροῦντι, κοιμωμένῳ, πλέοντι, ὁδεύοντι, γι. 
κτός, ἡμέρας, λαλοῦντι, σιωπῶντι: οὐδὲν γάρ ἐστιν ὃ οὐχ 
ἔστιν. 22. εἶτα φῇς, “ἀόρατος ὁ ϑεός”; εὐφήμησον, xoi τίς 
αὐτοῦ φανερώτερος; δι᾽ αὐτὸ τοῦτο πάντα ἐποίησεν, ἵνα διὴ 
πάντων αὐτὸν βλέπῃς. τοῦτό ἐστι τὸ ἀγαϑὸν τὸ τοῦ ϑεοῦ, τοῦ. 
το δὲ αὐτοῦ ἀρετή, τὸ αὐτὸν φαίνεσϑαι διὰ πάντων: οὐδὲν 
γὰρ ἀόρατον, οὐδὲ τῶν ἀσωμάτων: νοῦς ὁρᾶται ἐν τῷ νοεῖν, ὁ 
ϑεὸς ἐν τῷ ποιεῖν. ταῦτά σοι ἐπὶ τοσοῦτον πεφανέρωται, ᾧ 
Τρισμέγιστε’ τὰ δὲ ἄλλα πάντα ὁμοίως κατὰ σεαυτὸν νόει. 
καὶ ov διαψευσϑήσῃ.» 
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dormi, quando navighi, quando cammini, di notte, di giorno, 
quando parli, quando taci: non c'è nulla che egli non sia®'. 229". 
E poi dici: “Dio è invisibile”. Taci! Chi è più manifesto?! di lui? 
Proprio per questo ha creato tutte le cose, perché tu lo veda attra- 
verso tutte loro. In ciò consiste il bene di dio, in ciò consiste la sua 
virtù, cioè nel manifestarsi attraverso tutte le cose: non vi è nulla 
di invisibile, neppure tra gli incorporei; l'intelletto si vede nell'at- 
to del pensare, dio nell’atto di creare**. Su tale argomento, Tri- 
smegisto, questa è la mia rivelazione; tutto il resto, pensalo allo 
stesso modo da solo, e non ti ingannerai.» 


TRATTATO XII 


E non pur le nature provedute 
sono in la mente ch'é da sé perfetta, 
ma esse insieme con la lor salute ... 


Dante, Paradiso VIII 102-4 


Questo trattato si articola in due parti: la prima (parr. 1-14) ha al 
centro del suo disegno dottrinario l'intelletto, la seconda (parr, 
14-23) il cosmo, inteso prima di tutto come ordine (par. 14). Nel. 
la prima parte o sezione, dunque, che sembra riprendere le con. 
clusioni di CH X 23-5, dove pure è in azione l’Agatbos Daimon, il 
Demone Buono, l'intelletto si configura come emanazione di dio, 
che negli uomini é dio, cosi che gli uomini o, piü precisamente, al. 
cuni uomini sono déi mortali — introducendo in questo modo una 
prospettiva elitaria -, mentre gli dèi sono uomini immortali (per 
cui ved. appunto CH X 25). Al contrario, negli animali, «esseri 
privi di raziocinio», esso è la φύσις, e cioè l'istinto naturale (par. 
1). La differenza tra l'uomo e l'animale riguarda essenzialmente 
l'azione dell'intelletto. Gli animali, che sono esseri senza ragione, 
τὰ ἄλογα ζῷα, sono dotati di un'anima (ψυχή) che è vita sprowi- 
sta di intelletto (ζωή ἐστι κενὴ τοῦ νοῦ). In questi l'intelletto tut- 
tavia coopera con la φύσις, l'istinto naturale, mentre nell'uomo vi 
si contrappone (par. 2). Le anime che sono guidate dall'intelletto 
trovano la luce e si liberano dei pregiudizi; quelle che non godono 
di questa sorte, invece, cadono preda dei desideri irrazionali e in 
una parola dei mali, di cui non sono mai sazie (οὐδὲ κόρον ἔχου- 
σι τῶν κακῶν), non diversamente dagli «esseri privi di raziocinio» 
(parr. 3-4). Tuttavia, l'uomo subisce il destino (εἰμαρμένη) pur 
restando responsabile del suo agire e nonostante si debbano tene 
re distinti da quelli che ne sono sprovvisti gli uomini dotati di lo- 
gos (ἐλλόγιμοι). Questi peró non lo subiscono in quanto malvagi. 
Del resto «chi è dotato di intelletto possiede gli strumenti per evi- 
tare il male» (parr. 5-7), affermazione che riprende e sviluppa la 
prospettiva elitaria con cui il trattato si era aperto, prospettiva che 
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ritornerà nei paragrafi successivi (parr. 8-9, 12-3) e che era stata 
già anticipata 1Π CH X 23-4. Α questo punto entra in gioco la dot- 
trina enunciata dall’ Agathodaimon, il Buon Demone, «dio primo- 
genito» (πρωτόγονος δεός), che stabilisce l'unità degli intelligibi- 
li e l'assenza di differenziazione o di discontinuità tra di loro, 
dove «tutto è uno» e dove, alla fine, «l'intelletto», il Nous, che «è 
potente e governa ogni cosa», «è l'anima di dio» (ψυχὴ ... τοῦ 
ϑεοῦ), e la sua «volontà si trasforma in azione» (parr. 8-9). Que- 
sto Nous, anima di dio (ὁ νοῦς, ἡ τοῦ δεοῦ ψυχή), domina il de- 
stino (εἱμαρμένη), le leggi e ogni altra cosa, e può collocare l'ani- 
ma umana al di sopra del destino, oppure, «se essa é negligente ... 
porla in balia del destino» (par. 9). A sua volta l'intelletto, che 
coopera con gli impulsi degli esseri irrazionali, si rivela anch'esso, 
come quegli stessi impulsi, un'affezione o più genericamente una 
passione. Del resto tutto ciò che è incorporeo, quando entra in un 
corpo, diventa «soggetto ad affezione» (παϑητόν), e si rivela «an- 
ch'esso propriamente un'affezione» (πάθος). E neppure il movi- 
mento vi si sottrae, né chi lo imprime né chi lo subisce. Nel mo- 
mento in cui, peró, l'intelletto sia affrancato dal corpo, ecco che é 
pure affrancato dalle affezioni. In questo scenario il πάϑος, laffe- 
zione, si configura come un'energia (ἐνεργεῖ), laddove ció che la 
subisce (παϑητόν) è appunto passivo (πάσχει; parr. 10-1). Ri- 
spetto agli altri esseri mortali, dio ha donato all'uomo l'intelletto e 
la parola (νοῦς e λόγος), la capacità cioè di esprimere a parole i 
propri pensieri, due doni che equivalgono all'immortalità (Loóu- 
μα τῇ ἀϑανασίᾳ): grazie a essi, se ne avrà fatto un uso giusto, una 
volta liberatosi del corpo entrerà a far parte del mondo «degli dèi 
e dei beati», con una evocazione evidente dell'antropologia enun- 
ciata in CH I 20-6 e XIII 9-14. Gli altri esseri viventi, invece, non 
usano il λόγος, la parola, ma la φωνή, la voce, che dobbiamo in- 
tendere come la capacità di emettere suoni. Le differenze di 
lingua tra i popoli non incrinano l’unicità dell'uomo (εἷς δὲ ὁ 
ἄνϑρωπος). Ancora una volta questa dottrina trova una sintesi 
nell'enunciato di Agathodaimon: «L'anima è nel corpo, l'intelletto 
nell'anima, la parola nell'intelletto, e ... dio è loro padre» (νοῦν δὲ 
EV ψυχῇ, λόγον δὲ ἐν τῷ νῷ, τὸν οὖν ϑεὸν τούτων πατέρα; parr. 
12-3), che riflette uno schema presente in forma pressoché identi- 
cain CH X 13, dove vi è il πνεῦμα e manca il σῶμα e dove la suc- 
cessione νοῦς λόγος è capovolta. L'enunciato è immediatamente 
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ripreso da Ermete con una serie di paralleli concatenati in una 
sorta di sequenza plurima alternata di anticlimax e climax, che dal 
logos, immagine e intelletto di dio, discendono a quella dell’idea e 
a quella dell'anima; dalla materia, attraverso l'aria e poi l’anima 
salgono all’intelletto, fino a dio, che «tutto racchiude», discen. 
dendo poi da dio all'intelletto, all'anima, all'aria, alla materia (par, 
14: è uno schema già riconoscibile, fatta salva l'assenza di ἀήρ, in 


CH XI 4). 


La provedenza ... governa il mondo 
con quel consiglio nel quale ogne aspetto 
creato è vinto pria che vada al fondo... 


Dante, Paradiso XI 28-30 


Il cosmo, κόσμος, cioè ordine, oggetto della speculazione della 
seconda parte del trattato, ha come strumenti «necessità, provvi- 
denza e natura» (ἀνάγκη δὲ καὶ ἢ πρόνοια καὶ f| φύσις). In questo 
mondo gli intelligibili sono dotati di una identità individuale che ne 
costituisce l'essenza (οὐσία), mentre i corpi che si trovano nel Tut- 
to sono ciascuno una molteplicità (par. 14). In ogni caso la materia 
è unica (ἡ ὕλη µία) e il cosmo, immagine del dio più grande, è esso 
stesso dio ed «è la pienezza della vita» (πλήρωμά ἐστι τῆς ζωῆς): 
dunque in lui non vi può essere nulla che non viva. La morte infatti 
è corruzione, ma dio è incorruttibile così che non v'è spazio per la 
corruzione nel mondo, che è immagine di dio e nello stesso tempo 
è esso stesso dio, anche se si tratta di un ὑλικὸς ϑεός, di un dio ma- 
teriale, come si precisa in CH X 10. Nel Tutto non esiste perciò la 
morte e gli esseri viventi «non muoiono, ma, in quanto corpi com- 
positi, si dissolvono», cioè si sciolgono «per rinnovarsi» (iva véa 
γένηται) in ragione del movimento (κίνησις), che è «energia della 
vita» (τῆς ζωῆς ... ἐνέργεια), giacché nel cosmo nulla è immobile 
(parr. 15-6). Viene in questo modo ripreso un tema già anticipato 
in CHI 24, che è al centro della trattazione di CH II 8-12, e viene 
nello stesso tempo anticipato il tema della rinascita, trattato in CH 
XIII (in particolare parr. 12-4). Anche la terra non è immobile. 
Tutto, «secondo processi di diminuzione o di accrescimento» (xa- 
τὰ μείωσιν ἢ αὔξησιν, evidente eco di CH I 25), è in movimento € 
pertanto è vivo, il che non significa che rimanga sempre uguale a δέ 
stesso. La trasformazione non implica la morte, ma l'oblio (λήϑη), 
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mentre tutto ciò che concorre alla formazione di un essere vivente é 
immortale (ἀϑάνατα πάντα; parr. 17-8). Ma se ne discende che 
ogni essere vivente è immortale, l'uomo gode in piü del privilegio di 
«ricevere dio», di condividerne l'essenza e di ricevere messaggi da 
lui attraverso gli strumenti della divinazione. Inoltre, a differenza 
degli altri esseri viventi, l'uomo ha anche il privilegio di attraversare 
e di avere contatto con tutti e quattro gli elementi, terra acqua aria e 
fuoco (parr. 19-20). L'uomo ha dunque la possibilità di concepire e 
contemplare dio osservando il cosmo e il suo ordine, la necessità 
(ἀνάγκη) degli eventi e la provvidenza (πρόνοια), la materia (ὕλη) 
ricolma di vita. Parti del cosmo sono i quattro elementi (il cielo e 
l'acqua e la terra e l'aria) e del pari membra (μέλη) di dio sono «vi- 
ta, immortalità, necessità, provvidenza, natura, anima, intelletto» 
(ved. anche CH XI 5): il loro persistere è il Bene (parr. 20-1), che in 
CH Il 15-6 è uno dei due nomi di dio. In questa prospettiva dio è 
ovunque, anche nella materia, che egli rende attiva; d'altronde ma- 
teria corpo e sostanza «sono energie di dio» e dio è il Tutto, che 
tutto pervade e tutto circonda e nel quale non c'è nulla che egli non 
sia (parr. 22-3). 

Il trattato si conclude con un esplicito invito a onorare dio con 
un atto di culto, che tuttavia, analogamente a quanto si può dire 
del «sacrificio della parola» di CH I 31 e di XIII 18-9, 21, è me- 
tafora che trasferisce su di un piano etico (μὴ εἶναι κακόν: «non 
essere malvagio») un comportamento che la terminologia (ϑρη- 
σκεύω, ϑρησχεία) individuerebbe invece come propriamente 


cultuale, (P.S.] 


XII 
Ἑρμοῦ Τρισμεγίστου περὶ νοῦ κοινοῦ πρὸς Τάτ 


1. «Ὁ νοῦς. ὦ Τάτ, ἐξ αὐτῆς τῆς τοῦ ϑεοῦ οὐσίας ἐστίν. εἴ yé 
τις ἔστιν οὐσία ϑεοῦ: καὶ ποία τις οὖσα τυγχάνει, οὗτος pó- 
voc ἀκριβῶς αὐτὸν οἶδεν. ὃ νοῦς οὖν οὐκ ἔστιν ἀποτετμημέ- 
νος τῆς οὐσιότητος τοῦ ϑεοῦ. ἀλλ᾽ ὥσπερ ἡπλωμένος xatd- 
περ τὸ τοῦ ἡλίου φῶς. οὗτος δὲ ὁ νοῦς ἐν μὲν ἀνϑρώποις 
ϑεός ἐστι: διὸ καὶ τινες τῶν ἀνθρώπων eoi εἶσι, καὶ ἡ 
αὐτῶν ἀνϑρωπότης ἐγγύς ἐστι τῆς ϑεότητος: xai γὰρ ὁ 'Ayo- 
ϑὸς Δαίμων τοὺς μὲν ϑεοὺς εἶπεν ἀϑανάτους (ἀνδρώπους), 
τοὺς δὲ ἀνϑρώπους ϑεοὺς ϑνητούς: ἐν δὲ τοῖς ἀλόγοις ζῴοις 
ἢ φύσις ἐστίν. 2. ὅπου γὰρ ψυχή, ἐκεῖ καὶ νοῦς ἐστιν, 
ὥσπερ ὅπου καὶ ζωή, ἐκεῖ καὶ ψυχή: ἐν δὲ τοῖς ἀλόγοις 
ζῴοις ἢ ψυχὴ ζωή ἐστι κενὴ τοῦ νοῦ. ὁ γὰρ νοῦς ψυχῶν ἐστιν 
εὐεργέτης ἀνϑρώπων: ἐργάζεται γὰρ αὐτὰς εἰς τὸ ἀγαϑόν, 
καὶ τοῖς μὲν ἀλόγοις τῇ δι᾽ ἑκάστου φύσει συνεργεῖ, ταῖς δὲ 
τῶν ἀνϑρώπων ἀντιπράσσει. ψυχη γὰρ πᾶσα ἐν σώματι YE- 
νομένη εὐϑέως ὑπό τε τῆς λύπης καὶ τῆς ἡδονῆς κακίζεται. 
σώματος γὰρ συνϑέτου ὥσπερ χυμοὶ ζέουσιν f| τε λύπη xai f 
ἡδονή, εἰς ἃς ἐμβᾶσα fj ψυχὴ βαπτίζεται. 3. ὅσαις ἂν οὖν 
ψυχαῖς ὁ νοῦς ἐπιστατήση, ταύταις φαίνει ἑαυτοῦ τὸ φέγ- 
γος, ἀντιπράσσων αὐτῶν τοῖς προλήμμασιν. ὥσπερ ἰατρὸς 
ἀγαϑὸς λυπεῖ τὸ σῶμα προειλημμένον ὑπὸ νόσου, καίων ἢ 
τέμνων, τὸν αὐτὸν τρόπον καὶ ὁ νοῦς ψυχὴν λυπεῖ, ἔξυ- 
φαιρῶν αὐτὴν τῆς ἡδονῆς, ἀφ᾽ ἧς πᾶσα νόσος ψυχῆς γίνεται’ 


XII 


Discorso di Ermete Trismegisto a Tat sull'intelletto comune 


1 «L'intelletto', Tat, discende dalla sostanza stessa di dio, ammes- 
so che di dio si dia una sostanza"; e quale ne sia la natura, dio sol- 
tanto lo sa per la precisa conoscenza che ha di sé. L'intelletto non è 
disgiunto dalla sostanzialità di dio", ma da essa per cosi dire si di- 
spiega", come luce irradiata dal sole?. Negli esseri umani questo in- 
telletto è dio, perciò anche tra gli uomini alcuni sono dèi, e la loro 
umanità‘ si avvicina alla divinità: difatti Agathodaimon’ ha chiama- 
to gli dèi * (uomini) immortali” e gli uomini “dèi mortali"*. Diver- 
samente, negli esseri privi di raziocinio l'intelletto coincide con 
l'istinto naturale’. 2. Dove è anima, là vi è anche intelletto'?, co- 
me dove è vita, là vi è anche anima. Ma negli esseri privi di ragione 
l'anima è vita sprovvista di intelletto, giacché è alle anime degli es- 
seri umani che l’intelletto largisce i suoi benefici e opera su di esse 
volgendole al bene. Inoltre, negli esseri privi di ragione l'intelletto 
coopera con l'istinto proprio a ciascuno, mentre nelle anime degli 
uomini" vi si oppone. Infatti, una volta entrata in un corpo, ogni 
anima viene immediatamente corrotta dal dolore e dal piacere: dal 
momento che il corpo è composito, dolore e piacere ribollono co- 
me umori e quando l’anima si immerge in essi vi sprofonda!?. 1. 
Á tutte le anime guidate dall'intelletto esso svela la propria luce e 
contrasta i loro pregiudizi. Come un buon medico è costretto ad 
arrecare dolore al corpo pregiudicato dalla malattia tramite caute- 
rizzazioni e amputazioni, allo stesso modo l’intelletto arreca dolore 
all'anima, sottraendola al piacere da cui ha origine ogni suo male. 
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νόσος δὲ μεγάλη ψυχῆς ἀϑεότης, ἔπειτα δόξα, αἷς πάντα τὸ 
κακὰ ἐπακολουϑεῖ καὶ ἀγαθὸν οὐδέν: ἄρ᾽ οὖν ὁ νοῦς ἀντι. 
πράσσων αὐτῇ τὸ ἀγαθὸν περιποιεῖται τῇ ψυχῇ, ὥσπερ καὶ 
ὁ ἰατρὸς τῷ σώματι τὴν ὑγίειαν. 4. ὅσαι δὲ ψυχαὶ ἀνϑρώ. 
πιναι οὐκ ἔτυχον κυβερνήτου τοῦ νοῦ, τὸ αὐτὸ πάσχουσι 
ταῖς τῶν ἀλόγων ζῴων' συνεργὸς γὰρ αὐταῖς γενόμενος καὶ 
ἀνέσας ταῖς ἐπιϑυμίαις, εἰς ἃς φέρονται τῇ ῥύμῃ τῆς ὁ. 
ρέξεως πρὸς τὸ ἄλογον συντεινούσας καὶ ὥσπερ τὰ ἄλογα 
τῶν ζῴων ἀλόγως ϑυμούμεναι καὶ ἀλόγως ἐπιϑυμοῦσαι οὐ 
παύονται, οὐδὲ κόρον ἔχουσι τῶν κακῶν’ vuol γὰρ καὶ è- 
πιϑυμίαι ἄλογοι καχίαι ὑπερβάλλουσαι: ταύταις δὲ ὥσπερ 
τιμωρὀν καὶ ἔλεγχον ὁ ϑεὸς ἐπέστησε τὸν νόμον.» — $. Ev- 
ταῦϑα. ὦ πάτερ. ὁ περὶ τῆς εἱμαρμένης λόγος ὁ ἔμπροσϑέν 
μοι ἐξεληλυθὼς κινδυνεύει ἀνατρέπεσϑαι. εἰ γὰρ πάντως 
εἵμαρται τῷδέ τινι μοιχεῦσαι ἢ ἱεροσυλῆσαι ἢ ἄλλο τι 
κακὸν δρᾶσαι, xai κολάζεται [ἢ] ὁ ἐξ ἀνάγκης τῆς cipap- 
μένης δράσας τὸ ἔργον;» «Εἱμαρμένης γὰρ πάντα τὰ ἔργα, ὦ 
τέχνον, καὶ χωρὶς ἐκείνης οὐδέν ἐστι τῶν σωματικῶν: οὔτε 
ἀγαϑὸν οὔτε xaxov γενέσϑαι συμβαίνει. εἵμαρται δὲ καὶ τὸ 
καλὸν ποιήσαντα παϑεῖν, καὶ διὰ τοῦτο δρᾷ ἵνα πάϑῃ ὃ πά- 
σχει ὅτι ἔδρασε. 6. τὸ δὲ νῦν ἔχον oU περὶ κακίας καὶ εἷ- 
μαρμένης (6) λόγος. ἐν ἄλλοις μὲν περὶ τούτων εἰρήκαμεν 
νῦν δὲ περὶ νοῦ ἔστιν ἡμῖν ὁ λόγος, τί δύναται νοῦς xal πῶς 
ἐνδιάφορός ἐστιν, ἐν μὲν ἀνϑρώποις τοιόσδε, ἐν δὲ τοῖς ἀ- 
λόγοις ζῴοις ἠλλαγμένος: καὶ πάλιν ὅτι ἐν μὲν τοῖς ἄλλοις 
ζῴοις οὐχ ἔστιν εὐεργετικὸς ἀλλ᾽ ἀνόμοιος ἐν πᾶσι, τό τε ϑυ- 
μικὸν καὶ τὸ ἐπιϑυμητικὸν σβεννύων, καὶ τούτων τοὺς μὲν 
ἑλλογίμους ἄνδρας δεῖ νοεῖν, τοὺς δὲ ἀλόγους, πάντες δὲ οἱ 
ἄνϑρωποι εἱμαρμένῃ ὑπόκεινται καὶ γενέσει καὶ μεταβολή] 
ἀρχὴ γὰρ καὶ τέλος ταῦτα εἱμαρμένης. 7. καὶ πάντες μὲν 
ἄνϑρωποι πάσχουσι τὰ εἱμαρμένα, οἱ δὲ ἑλλόγιμοι, ὧν ἔφα- 
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La più grave malattia dell'anima è la negazione di dio!*, e quindi il 
costruirsi false opinioni", cui consegue ogni male e nessun bene. 
Opponendosi a questa malattia, l'intelletto assicura all’anima il be- 
ne, come il medico restituisce la salute al corpo malato. 4. E in- 
vece tutte le anime umane che non ebbero in sorte l'intelletto come 
guida! si trovano nella stessa condizione degli esseri privi di razio- 
cinio: l'intelletto diviene loro complice e le lascia in balia di deside- 
ri che tendono all'irrazionale, verso i quali le anime si muovono 
sotto l'impeto dell'appetito e, al pari degli esseri non raziocinanti, 
non smettono di irritarsi irrazionalmente e irrazionalmente deside- 
rare, e di mali non sono mai sazie. Infatti irascibilità e desideri irra- 
zionali sono mali smisurati. Dunque dio impose su queste anime la 
legge'^, per punirle e porle dinanzi all'evidenza del loro errore». 

ε. «Ma allora, padre, la spiegazione che prima mi hai dato riguardo 
al destino rischia di essere rovesciata: se è assolutamente stabilito 
dal destino che uno commetta adulterio o sacrilegio o qualsiasi al- 
tra scelleratezza, è pure punito costui che ha agito per costrizione 
del destino?» «Figlio, ogni cosa è opera del destino, senza il quale 
non si verifica nessuna delle cose relative ai corpi, né in bene né in 
male. Anche chi compie il bene è destinato a subirne le conseguen- 
ze. Per questo si agisce, per provare ciò che si prova come conse- 
guenza della propria azione!". 6, Ora, tuttavia, oggetto della no- 
stra discussione non sono il male e il destino, argomenti già trattati 
altrove'!*, bensì l'intelletto: quali ne siano le facoltà, quali le diffe- 
renze intrinseche (poiché esso è diverso negli uomini rispetto agli 
esseri viventi sprovvisti di raziocinio); e, ancora, perché negli altri 
esseri viventi non produce i suoi effetti benefici, perché invece sia 
dissimile in tutti, a seconda di come plachi la componente irascibi- 
le e quella concupiscibile; e bisogna considerare che di questi alcu- 
ni sono uomini dotati di logos!, altri invece ne sono sprovvisti. 
Però tutti gli uomini soggiacciono al destino, come pure alla nasci- 
ta e alla trasformazione che, del destino?, sono principio e com- 
Pimento?!. 7. Tutti gli uomini subiscono il destino, ma quelli 
dotati di logos?*, su cui, come si è detto, esercita il suo dominio 
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μεν τὸν νοῦν ἡγεμονεύειν, οὐχ ὁμοίως τοῖς ἄλλοις πάσχου. 
σιν, ἀλλὰ τῆς κακίας ἀπηλλαγμένοι où καχοὶ ὄντες πάσχοι. 
σι.» «Πῶς πάλιν λέγεις. ὦ πάτερ: ὁ μοιχὸς οὐ κακός; ὁ qo. 
νεὺς οὐ κακός. καὶ οἱ ἄλλοι πάντες;» CAAA ὁ ἑλλόγιμος, ὦ 
τέκνον. οὐ μοιχεύσας πείσεται ἀλλ᾽ ὡς μοιχεύσας, οὐδὲ 
φονεύσας ἀλλ᾽ ὡς φονεύσας, καὶ ποιότητα μεταβολῆς 
ἀδύνατόν ἐστι διεκφυγεῖν. ὥσπερ καὶ γενέσεως: καχίαν δὲ 
τῷ νοῦν ἔχοντι διεχιρυγεῖν ἔστι. 8. διὸ καὶ τοῦ ᾿Αγαϑοῦ 
Δαίμονος ἐγὼ ἤκουσα λέγοντος ἀεί, καὶ εἰ ἐγγράφως ἐχ. 
δεδώχει. πάνυ ἂν τὸ τῶν ἀνϑρώπων γένος ὠφελήχει: ἐχεῖ- 
νος γὰρ μόνος. ὦ τέκνον. ἀληϑῶς. ὡς πρωτόγονος ϑεός, τὰ 
πάντα κατιδὼν ϑείους λόγους ἐφϑέγξατο’ ἤχουσα γοῦν πο. 
τε αὐτοῦ λέγοντος. ὅτι "Ev ἐστι τὰ πάντα καὶ μάλιστα (tà) 
νοητὰ σώματα: ζῶμεν δὲ δυνάμει καὶ ἐνεργείᾳ καὶ Αἰῶνι' 
καὶ ὁ νοῦς τούτου ἀγαϑός ἐστιν, ὅπερ ἐστὶν αὐτοῦ καὶ ψυ- 
χἠ. τούτου δὲ τοιούτου ὄντος οὐδὲν διαστατὀν τῶν νοητῶν: 
ὡς οὖν δυνατὸν νοῦν, ἄρχοντα πάντων καὶ ψυχὴν ὄντα τοῦ 
ϑεοῦ, ποιεῖν ὅπερ βούλεται᾽. ο. σὺ δὲ νόει, καὶ τὸν λόγον 
τοῦτον ἀνένεγχαι πρὸς τὴν πεῦσιν ἣν ἐπύϑου μου ἐν τοῖς 
ἔμπροσϑεν: λέγω δὲ περὶ τῆς εἱμαρμένης [τοῦ νοῦ]. ἐὰν γὰρ 
τοὺς ἐριστικοὺς λόγους ἀκριβῶς ἀφέλῃ, ὦ τέκνον, εὑρήσεις 
ὅτι ἀληϑῶς πάντων ἐπικρατεῖ ὁ νοῦς, ἢ τοῦ ϑεοῦ ψυχή, xai 
εἱμαρμένης καὶ νόμου καὶ τῶν ἄλλων πάντων: καὶ οὐδὲν 
αὐτῷ ἀδύνατον, οὔτε εἱμαρμένης ὑπεράνω ϑεῖναι ψυχὴν 
ἀνϑρωπίνην οὔτε ἀμελήσασαν, ἅπερ συμβαίνει, ὑπὸ τῆν εἷ- 
μαρμένην ϑεῖναι. χαὶ ταῦτα μὲν ἐπὶ τοσοῦτον λελέχϑω τὰ 
τοῦ ᾿Αγαϑοῦ Δαίμονος ἄριστα.» «Καὶ ϑείως, ὦ πάτερ, ταῦ- 
τα xai ἀληϑῶς καὶ ὠφελίμως. το. ἐκεῖνο δέ μοι ἔτι δια- 
σάφησον. ἔλεγες γὰρ τὸν νοῦν ἐν τοῖς ἀλόγοις ζῴοις φύσεως 
δίκην ἐνεργεῖν, συνεργοῦντα αὐτῶν ταῖς ὁρμαῖς: αἱ δὲ ôg- 
μαὶ τῶν ἀλόγων ζῴων, ὡς οἶμαι, πάϑη εἰσίν: εἰ δὲ καὶ ὁ νοῦς 
συνεργεῖται ταῖς ὁρμαῖς, αἱ δὲ ὁρμαὶ πάϑη, καὶ ὁ νοῦς ἄρα 
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l'intelletto, non lo subiscono allo stesso modo degli altri: in quanto 
liberi dal male, non è da malvagi che lo subiscono.» «Ma, di nuovo, 

adre, che cosa vuoi dire? L'adultero non sarebbe malvagio? Non 
lo sarebbero l’assassino e tutti gli altri malfattori?» «Figlio, colui 
che è dotato di logos? non patirà perché ha commesso adulterio, 
ma come se l'avesse commesso, non perché ha commesso assas- 
sinio, ma come se l'avesse commesso. E impossibile evitare la 
condizione del mutamento?*, così come è inevitabile nascere: e 
tuttavia chi è dotato di intelletto possiede gli strumenti per evitare 
ilmale. 8. Per questa ragione ho sentito Agathodaimon® ripe- 
tere di continuo — e i suoi discorsi, se li avesse messi per iscritto e 
fatti circolare", avrebbero arrecato grande profitto al genere uma- 
no, perché lui solo, figlio mio, in quanto dio primogenito che dav- 
vero poté contemplare ogni cosa, proferiva parole divine -- un gior- 
no l'ho dunque sentito dire: “Tutto è Uno"*, e specialmente (i) 
corpi intelligibili: viviamo grazie alla potenza, all'energia?? e all'Eo- 
ne". il cui intelletto, che poi è anche la sua anima”', è buono. Stan- 
do così le cose, non vi è nulla che abbia dimensione tra gli intelligi- 
bili. Ebbene, giacché l'intelletto è potente e governa ogni cosa ed 
è l'anima di dio, può fare ciò che vuole". 9. Rifletti, dunque, e 
applica questo ragionamento alla domanda che mi hai rivolto in- 
nanzi, riguardo al destino [dell intelletto™]™, intendo. Perché, se 
sgombri il campo da enunciati capziosi, figlio mio, scoprirai che 
l'intelletto” — l'anima di dio - domina davvero su tutto: sul destino, 
sulla legge e su ogni altra cosa; nulla gli è impossibile, né porre 
l’anima umana al di sopra del destino, né, se essa è negligente — ciò 
che senz'altro si verifica —, porla in balia del destino. E tanto basti 
delle ottime parole di Agathodaimon.» «Parole divine, padre, vere 
e proficue. 10. Ma chiariscimi ancora questo punto: hai detto 
che negli esseri sprovvisti di raziocinio l'intelletto esercita la sua at- 
tività alla maniera dell'istinto, di concerto?* con i loro impulsi; ma 
nel caso degli esseri irrazionali gli impulsi sono, almeno credo, affe- 
zioni". Ora, se è vero che l'intelletto collabora con gli impulsi e 
questi sono affezioni, anche l'intelletto, nel trovarsi in contatto? 
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πάϑος ἐστί, συγχρωτίζων τοῖς πάϑεσιν;» «Εύγε, ὦ τέχνογ. 
γενναίως πυνϑάνῃ' δίκαιον δὲ κἀμὲ ἀποχρίνασϑαι. 1) 
πάντα, ὦ τέκνον, τὰ ἐν σώματι ἀσώματα παϑητά, καὶ κυρίως 
αὐτά ἐστι πάϑη: πᾶν γὰρ τὸ κινοῦν ἀσώματον, πᾶν δὲ τὸ χι. 
νούμενον σῶμα, καὶ τὰ ἀσώματα δὲ κινεῖται ὑπὸ τοῦ voi: 
κίνησις δὲ πάθος’ πάσχει οὖν ἀμφότερα, καὶ τὸ χινοῦν καὶ 
τὸ κινούμενον, τὸ μὲν ἄρχον, τὸ δὲ ἀρχόμενον: ἀπαλλαγεὶς 
δὲ τοῦ σώματος ἀπηλλάγη καὶ τοῦ πάδους' μᾶλλον δέ ποτε, 
ὦ τέκνον, οὐδὲν ἀπαδές, πάντα δὲ παδητά’ διαφέρει δὲ nd. 
doc παϑητοῦ: τὸ μὲν γὰρ ἐνεργεῖ, τὸ δὲ πάσχει’ τὰ δὲ σώμα. 
τα καὶ καϑ᾽ ξαυτὰ ἐνεργεῖ: ἢ γὰρ ἀκίνητά ἐστιν ἢ κινεῖται. 
ὁπότερον δὲ ἂν ᾖ. πάϑος ἐστί, τὰ δὲ ἀσώματα ἀεὶ ἐνεργεῖ. 
ται, καὶ διὰ τοῦτο παϑητά ἐστι. μὴ οὖν σε αἱ προσηγορίαι 
ταραττέτωσαν. T| TE γὰρ ἐνέργεια καὶ τὸ πάδος ταὐτό ἐστιν: 
εὐφημοτέρῳ δὲ τῷ ὀνόματι χρήσασϑαι où λυπεῖ.» — 12. «Xo- 
φέστατα. ὦ πάτερ, τὸν λόγον ἀποδέδωκας». «Κἀχεῖνο δὲ 
ὅρα, ὦ τέκνον, ὅτι δύο ταῦτα τῷ ἀνδρώπῳ ὁ δεὸς παρὰ πάν. 
τα τὰ ϑνητὰ ζῷα ἐχαρίσατο τόν τε νοῦν καὶ τὸν λόγον, ἰσό- 
τιµα τῇ ἀϑανασίᾳ, [τὸν δὲ προφορικὸν λόγον ἔχει]. τούτοις 
δὲ εἴ τις χρήσαιτο εἰς ἃ δεῖ, οὐδὲν τῶν ἀϑανάτων διοίσει: 
μᾶλλον δὲ καὶ ἐξελϑὼν ἐκ τοῦ σώματος ὁδηγηϑήσεται ὑπὸ 
ἀμφοτέρων εἰς τὸν τῶν ϑεῶν xal μακάρων χορόν.» 13. 
«Τὰ γὰρ ἄλλα ζῷα λόγῳ οὐ χρᾶται, ὦ πάτερ:» «Οὔ, τέκνον, 
ἀλλὰ φωνῇ: πάμπολυ δὲ διαφέρει λόγος φωνῆς. ὁ μὲν γὰρ 
λόγος κοινὸς πάντων ἀνϑρώπων, ἰδία δὲ ἑκάστου φωνή ἐστι 
γένους ζῴου.» «᾿Αλλὰ καὶ τῶν ἀνϑρώπων, ὦ πάτερ, ἕκαστον 
κατὰ ἔϑνος διάφορος ὁ λόγος;» «Διάφορος μέν, ὦ τέχνον, 
εἷς δὲ ὁ ἄνϑρωπος: οὕτω καὶ ὁ λόγος εἷς ἐστι καὶ µεϑερμη- 
νεύεται καὶ ὁ αὐτὸς εὑρίσκεται καὶ ἐν Αἰγύπτῳ καὶ Περσί- 
δι καὶ ἐν Ἑλλάδι. δοκεῖς δέ μοι, ὦ τέκνον, ἀγνοεῖν ἀρετὴν 
καὶ μέγεθος λόγου. ὁ γὰρ μακάριος ϑεὸς ᾿Αγαϑὸς Δαίμων 
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con le affezioni, è esso stesso affezione?» «Bravo, figlio, hai solleva- 
io una questione rilevante ed è giusto che ti risponda. — 11. Figlio 
mio, tutti gli incorporei che si trovano in un corpo sono soggetti ad 
affezione e sono anch'essi propriamente affezioni”. Infatti tutto 
ciò che imprime un movimento è incorporeo, mentre tutto ciò che 
viene messo in moto è corpo, e gli incorporei sono mossi dall'intel- 
letto. Il movimento è un'affezione: dunque sono soggetti ad affe- 
zione entrambi, sia ciò che imprime il movimento, sia ciò cui viene 
impartito, in quanto l'uno guida e l’altro è guidato. Ma se l’intellet- 
to è affrancato dal corpo, è affrancato anche dalle affezioni. In defi- 
nitiva, figlio mio, nulla è esente da affezioni, tutto vi è soggetto. Ma 
c'è una differenza tra l’affezione e ciò che la subisce: la prima infat- 
ri è un’energia, il secondo è invece passivo. I corpi agiscono anche 
di per sé stessi, infatti o sono immoti o sono mossi. In entrambi i ca- 
si si dà un'affezione. Gli incorporei sono sempre agiti e perciò sono 
soggetti ad affezioni"". Bada a non lasciarti confondere dai termi- 
ni", in quanto vi è coincidenza tra l'energia e l’affezione, e non 
nuoce adoperare il termine più appropriato.» — 12. «Padre, mi hai 
risposto con estrema chiarezza.» «Considera anche, figlio mio, che 
dio ha gratificato l’uomo di due doni, preclusi agli altri esseri mor- 
tali, l'intelletto e il logos”, che hanno lo stesso valore dell'immorta- 
lità [e che l'uomo è inoltre dotato della capacità di esprimere a pa- 
role i propri pensieri]. Se l'uomo se ne serve per fini congrui, in 
nulla differirà dagli immortali, anzi, una volta uscito dal corpo, sa- 
ranno loro, intelletto e logos, assieme, a scortarlo nel coro degli dèi 
edeibeati^» 1 3. «Ma gli altri esseri viventi, padre, non si servo- 
no della parola?» «Non della parola, figlio mio, ma della voce*, 
che dalla parola affatto differisce, giacché la parola è condivisa da 
tutti gli uomini, mentre vi è una voce distinta per ciascuna specie 
animale.» «Ma anche tra gli uomini, padre, vi è una lingua diversa a 
seconda dell’etnia!» «Diversa è la lingua, figlio, una sola è la specie 
umana: e con essa anche la parola è una — salvo essere tradotta — e la 
si scopre uguale in Egitto, in Persia, in Grecia. Figlio mio, mi sem- 
bra che ti siano ignoti il valore e la forza del logos: Agathodaimon®®, 
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ψυχὴν μὲν ἐν σώματι ἔφη εἶναι, νοῦν δὲ ἐν ψυχῇ, λόγον δὲ 
ἐν τῷ νῷ. τὸν οὖν ϑεὸν τούτων πατέρα. — 14. ὁ οὖν λόγος è. 
στὶν εἰκὼν καὶ νοῦς τοῦ ϑεοῦ, xai τὸ σῶμα δὲ τῆς ἰδέας, ἡ 
δὲ ἰδέα τῆς ψυχῆς. ἔστιν οὖν τῆς μὲν ὕλης τὸ λεπτομερέστα. 
τον ἀήρ. ἀέρος δὲ ψυχή. ψυχῆς δὲ νοῦς, νοῦ δὲ δεός' xai ὁ 
μὲν ϑεὸς περὶ πάντα xai διὰ πάντων, ὁ δὲ νοῦς περὶ τὴν ψυ. 
χήν. ἡ δὲ ψυχὴ περὶ τὸν ἀέρα. ὁ δὲ ἀὴρ περὶ τὴν ὕλην. à. 
νάγκη δὲ καὶ ἢ πρόνοια xal 1] φύσις ὄργανα ἐστι τοῦ xó- 
σμου xal τῆς τάξεως τῆς ὕλης. — καὶ τῶν μὲν νοητῶν ξχαστόν 
ἐστιν οὐσία, οὐσία δὲ αὐτῶν 1] ταυτότης: τῶν δὲ τοῦ παντὸς 
σωμάτων ἕκαστον πολλά ἐστιν’ ἔχοντα γὰρ τῆν ταυτότητα 
(τὰ) σύνϑετα σώματα καὶ τὴν μεταβολῆν εἰς ἄλληλα ποιού- 
μενα ἀεὶ τῆς ταυτότητος τὴν ἀφϑαρσίαν σῴζει. τς, ἐν δὲ 
τοῖς ἄλλοις συνϑέτοις πᾶσι σώμασιν ἀριϑμὸς ἑκάστου ἐστί. 
χωρὶς γὰρ ἀριϑμοῦ σύστασιν ἢ σύνϑεσιν ἢ διάλυσιν ἀδύνα- 
τον γενέσϑαι' αἱ δὲ ἑνάδες τὸν ἀριϑμὸν γεννῶσι καὶ αὔξου- 
σι καὶ πάλιν διαλυόμενον εἰς ἑαυτὰς δέχονται, καὶ ἢ ὕλη 
μία. ὁ δὲ σύμπας κόσμος οὗτος, ὁ μέγας ϑεὸς καὶ τοῦ μείζο- 
νος εἰκών, καὶ ἡνωμένος ἐκείνῳ καὶ συσσώζων τῆν τάξιν 
καὶ βούλησιν τοῦ πατρὸς πλήρωμά ἐστι τῆς ζωῆς καὶ οὐδέν 
ἐστιν ἐν τούτω διὰ παντὸς τοῦ αἰῶνος τῆς πατρῴας ἀποχα- 
ταστάσεως, οὔτε τοῦ παντὸς οὔτε τῶν κατὰ μέρος, ὃ οὐχὶ Gi 
νεκρὸν γὰρ οὐδὲ Ëv οὔτε γέγονεν οὔτε ἔστιν οὔτε ἔσται ἐν 
κόσμῳ. ζῷον γὰρ ἠθέλησεν ὃ πατὴρ αὐτὸ εἶναι ἔστ᾽ ἂν συνέ- 
στηκε' διὸ καὶ ϑεὸν εἶναι ἀνάγκη. τό. πῶς ἂν οὖν δύναι- 
το, ὦ τέκνον, ἐν τῷ ϑεῷ, ἐν τῇ τοῦ παντὸς εἰκόνι, ἐν τῷ τῆς 
ζωῆς πληρώματι νεκρὰ εἶναι; ἣ γὰρ νεκρότης φϑορά ἐστιν, 
ἡ δὲ φϑορὰ ἀπώλεια. πῶς οὖν μέρος τι δύναται φϑαρῆναι 
τοῦ ἀφϑάρτου ἢ ἀπολέσϑαι τι τοῦ ϑεοῦ;» «Οὐχ ἀποθνήσκει 
οὖν, ὦ πάτερ, τὰ ἐν αὐτῷ ζῷα, ὄντα αὐτοῦ μέρη;» «Εὐφήμη- 
σον, ὦ τέκνον, πλανώμενος τῇ προσηγορίᾳ τοῦ γινομένου. 
οὐ γὰρ ἀποϑνῄσχει, ὦ τέκνον, ἀλλ᾽ ὡς σύνθετα σώματα δια- 
λύεται: ἡ δὲ διάλυσις οὐ ϑάνατός ἐστιν, ἀλλὰ κράματος 
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dio beato, disse che l'anima è nel corpo, l'intelletto nell'anima, il lo- 
gos nell'intelletto e che dio è loro padre". — 14. Il logos è immagi- 
ne e intelletto di dio”, il corpo lo è dell'idea, l'idea dell'anima. La 
parte più lieve della materia è l’aria, dell'aria l'anima, dell'anima 
l'intelletto, aell'intelletto dio”. E dio tutto racchiude e tutto attra- 
versa, l'intelletto racchiude l'anima, l'anima l'aria, l'aria la mate- 
ria. Necessità, provvidenza, natura sono strumenti del mondo e 
dell'ordinata disposizione della materia?!. Ciascuno degli intelligi- 
bili è una sostanza e la loro sostanza consiste nell’identità indivi- 
duale. Diversamente, ciascuno dei corpi del Tutto è una moltepli- 
cià. Infatti i corpi compositi che sono dotati di individualità e che 
pure compiono incessantemente il mutamento l'uno nell'altro pre- 
servano incorrotta la loro individualità. 15. Inoltre, per tutti i 
corpi compositi c'è un numero proprio a ciascuno: infatti senza nu- 
mero è impossibile che si diano formazione, combinazione, disso- 
luzione. Le unità generano il numero", lo accrescono e, una volta 
scomposto, lo accolgono nuovamente in sé, mentre la materia è 
una sola?. Tutto questo mondo, dio grande e riflesso di un dio più 
grande, che é unito a lui e assieme a lui salvaguarda l'ordine e la vo- 
lontà del Padre“, è la pienezza della vita”, E in esso?* non vi è nien- 
te- né nel suo complesso, né nelle sue parti — che non viva durante 
tutto il tempo dell'apocatastasi?' disposta dal Padre, poiché non 
una sola cosa morta è stata, è o sarà mai nell'ordine universale. Il 
Padre ha voluto che sia vivo, fintantoché mantiene la sua coesione. 
Perciò necessariamente il mondo è dio*. τό. Figlio mio, come 
potrebbe esserci alcunché di morto? in dio, nell'immagine del 
Tutto, nella pienezza della vita? Giacché la morte è corruzione, e 
la corruzione è distruzione. Com'è dunque possibile che una parte 
di ciò che è incorruttibile sia corrotta o che di dio perisca anche so- 
lo un nonnulla?» «Padre, ma gli esseri viventi che sono in lui non 
muoiono, benché di lui siano parte?» «Taci, figlio mio9!. Non la- 
sciarti fuorviare dalle definizioni attribuite al contingente. Essi, fi- 
glio, non muoiono ma, in quanto corpi compositi, si dissolvono; e 
la dissoluzione non è morte ma soluzione di una mescolanza®?: si 
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διάλυσις: διαλύεται δὲ οὐχ ἵνα ἀπόληται, ἀλλ᾽ ἵνα γέᾳ 
γένηται ἐπεὶ τίς τῆς ζωῆς ἐστιν ἐνέργεια: οὐχὶ κίνησις: τί 
οὖν ἐν τῷ κόσμῳ ἀκίνητον; οὐδέν, ὦ τέκνον.» 17. «Οὐδ' ἡ 
γῆ ἀκίνητός σοι δοκεῖ. ὦ πάτερ:» «Οὔ, τέκνον, ἀλλὰ καὶ πο. 
λυχίνητος μόνη ἥδε καὶ στασίµη' πῶς οὐχ ἂν γελοῖον εἴη 
τὴν τροφὸν πάντων ἀκίνητον εἶναι, τὴν φύουσαν καὶ γεννᾷ. 
σαν τὰ πάντα; ἀδύνατον γὰρ χωρὶς κινήσεως φύειν τι τὸν 
φύοντα. γελοιότατον δὲ ἐπύϑου εἰ τὸ τέταρτον μέρος ἀργὸν 
ἔσται: οὐδὲν γὰρ ἕτερον σημαίνει τὸ ἀκίνητον σῶμα ἢ ἀργί- 
αν. 18. πᾶν τοίνυν ἴσϑι καϑολικῶς, ὦ τέκνον. τὸ Öv ἐν κό. 
ouw κινούμενον, ἤτοι κατὰ μείωσιν ἢ αὔξησιν: τὸ δὲ κινού- 
μενον καὶ ζῇ. τὸ δὲ ζῷον πᾶν οὐχ ἀνάγκη τὸ αὐτὸ εἶναι: div 
γὰρ ὁμοῦ σύμπας ὁ κόσμος ἀμετάβλητος. ὦ τέκνον, ἐστί, τὰ 
δὲ µέρη αὐτοῦ πάντα µεταβλητά, οὐδὲν δὲ φϑαρτὸν ἢ ἀπο)- 
λύμενον, αἱ δὲ προσηγορίαι τοὺς ἀνϑρώπους ταράττουσιν' 
οὐ γὰρ 1] γένεσίς ἐστι ζωή, ἀλλ᾽ ἢ αἴσθησις, οὐδὲ ἢ μεταβολὴ 
ϑάνατος ἀλλὰ λήϑη. τούτων τοίνυν οὕτως ἐχόντων, ἀϑάνατα 
πάντα, ἡ ὕλη, ζωή, τὸ πνεῦμα, ψυχή, ὁ νοῦς, ἐξ οὗ πᾶν ζῷον 
συνέστηκε. 19. πᾶν ἄρα ζῷον ἀϑάνατον δι᾽ αὐτόν: πάντων 
δὲ μᾶλλον ὁ ἄνϑρωπος, ὁ καὶ toU ϑεοῦ δεχτικὸς καὶ τῷ ϑεῷ 
συνουσιαστικός. τούτῳ γὰρ μόνῳ τῷ ζῴῳ ὁ ϑεὸς ὁμιλεῖ, 
νυχτὸς μὲν δι᾽ ὀνείρων, ἡμέρας δὲ διὰ συμβόλων, καὶ διὰ 
πάντων αὐτῷ προλέγει τὰ μέλλοντα, διὰ ὀρνέων, διὰ 
σπλάγχνων, διὰ πνεύματος, διὰ δρυός, διὸ καὶ ἐπαγγέλλε- 
ται ὁ ἄνϑρωπος ἐπίστασϑαι τὰ προγεγενημένα xai ἐνεστῶ- 
τα xai μέλλοντα. 2ο. κἀκεῖνο δὲ ὅρα, ὦ τέκνον, ὅτι ἕκα- 
στον τῶν ζῴων ἑνὶ µέρει ἐπιφοιτᾷ τοῦ κόσμου: τὰ μὲν γὰρ 
ἔνυδρα τῷ ὕδατι, τὰ δὲ χερσαῖα τῇ γῇ, τὰ δὲ μετάρσια τῷ 
ἀέρι, ὁ δὲ ἄνϑρωπος πᾶσι τούτοις χρῆται, γῇ, ὕδατι, ἀέρι, 
tuoi: ὁρᾷ δὲ καὶ οὐρανόν, ἅπτεται δὲ καὶ τούτου αἰσθήσει 
ὁ δὲ ϑεὸς καὶ περὶ πάντα καὶ διὰ πάντων: ἐνέργεια γάρ ἐ- 
στι καὶ δύναμις: καὶ οὐδὲν δὲ δύσκολόν ἐστι νοῆσαι τὸν 
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sciolgono non per essere distrutti ma per rinnovarsi". Del resto, 
quale è l'energia della vita? Non é forse il movimento? Che c'é di 
immoto nel mondo? Nulla, figlio.» 17. «Nemmeno la terra ti 
sembra immobile, padre?» «Tutt'altro, figlio mio, si tratta della so- 
la cosa che possiede molti moti ed è fissa a un tempo. Quanto sa- 
rebbe ridicolo che la nutrice di ogni cosa fosse immobile, colei che 
tutto genera e produce“! Tant'è vero che senza il movimento chi 
genera non può generare alcunché**. Ma ancora più ridicolo è il 
tuo dubbio circa l'inerzia della quarta parte del mondo*9, poiché 
l'immobilità di un corpo di null'altro è indice se non dell'iner- 
za. 18. Sappi, dunque, figlio mio, che tutto ciò che è nel mondo, 
senza eccezione, è in movimento secondo processi di diminuzio- 
neo di accrescimento”. Ciò che è in movimento è anche vivo, e tut- 
to ciò che è vivo non deve necessariamente permanere identi- 
co. Difatti, figlio, anche se il mondo è nella sua interezza immu- 
tabile, ogni sua parte è mutevole, eppure non vi è nulla che sia su- 
scettibile di corruzione o distruzione, ma sono le definizioni che di- 
sorientano gli uomini“, giacché si dà vita non con la nascita ma con 


69 7! non e morte, ma oblio?!. Ora, 


la coscienza ^", e la trasformazione 
stando cosi le cose, tutto é immortale: materia, vita, pneuma, ani- 
ma, intelletto”, di cui si compone ogni essere vivente. — 19. Grazie 
all'intelletto ogni essere vivente è dunque immortale, e più di tutti 
l'uomo che è atto a ricevere dio e ne condivide la sostanza”. Solo 
con questo essere dio si pone in contatto, di notte con i sogni, di 
giorno tramite i presagi; ed è a lui che predice il futuro con molti 
mezzi, gli uccelli, le viscere, l'ispirazione, le querce. Perciò l'uomo 
professa di conoscere passato presente futuro”. 20. Figlio mio, 
considera anche che ciascuno degli esseri viventi occupa una sola 
parte del mondo: nell’acqua risiedono le creature acquatiche, nella 
terra quelle terrestri, nell'aria i volatili, mentre l'uomo ha familia- 
rità con tutti questi elementi, la terra, l’acqua, l’aria, il fuoco”. 
L'uomo guarda anche al cielo, anche con esso entra in contatto tra- 
mite la percezione”. E dio tutto abbraccia e tutto attraversa”, in 


Quanto energia e potenza: figlio mio, concepire dio non è per nulla 
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ϑεόν, ὦ τέκνον. 21. εἰ δὲ δέλεις αὐτὸν καὶ θεωρῆσαι, ἴδε 
τὴν τάξιν τοῦ κόσμου καὶ τῆν εὐχοσμίαν τῆς τάξεως: ἴδε τῆν 
ἀνάγκην τῶν φαινομένων καὶ τῆν πρόνοιαν τῶν γεγονότων 
τε xai γινομένων: ἴδε τὴν ὕλην. πληρεστάτην οὖσαν ζωῆς, 
τὸν τηλικοῦτον ϑεὸν χινούμενον μετὰ πάντων ἀγαϑῶν χαὶ 
καλῶν. ϑεῶν τε καὶ δαιμόνων καὶ ἀνϑρώπων.» CAM αὗται. 
ὦ πάτερ, ἐνέργειαί εἶσιν.» «Εἰ οὖν ἐνέργειαι ὅλως εἰσίν, ὦ 
τέκνον. ὑπὸ τίνος οὖν ἐνεργοῦνται: ὑπὸ ἄλλου ϑεοῦ; ἢ å- 
γνοεῖς ὅτι ὥσπερ τοῦ κόσμου µέρη ἐστὶν οὐρανὸς καὶ ὕδωρ 
καὶ γῆ καὶ ἀήρ. τὸν αὐτὸν τρόπον μέλη ἐστὶ ζωὴ καὶ ἀϑανα- 
σία t καὶ αἷμα T καὶ ἀνάγχη καὶ πρόνοια xai φύσις καὶ pv- 
yi] καὶ νοῦς. καὶ τούτων πάντων ἢ διαμονή τὸ λεγόμενον à- 
γαϑόν; καὶ οὐχέτι ἐστί τι τῶν γινομένων ἢ τῶν γεγονότων, 
ὅπου οὐκ ἔστιν ὁ θεός» 22. «Ἐν τῇ ὕλῃ οὖν, ὦ πάτερ;» «Ἡ 
γὰρ ὕλη. ὦ τέχνον. χωρὶς ϑεοῦ ἐστιν, ἵνα ποῖον αὐτῇ ἀπομε- 
ρίσης τόπον: τί δὲ οὖσαν ἢ σωρὸν αὐτὴν οἴει εἶναι, μὴ ἐνερ- 
γουµένην; εἰ δὲ ἐνεργεῖται. ἀπὸ τίνος ἐνεργεῖται: τὰς γὰρ 
ἐνεργείας ἔφαμεν εἶναι µέρη τοῦ ϑεοῦ. ὑπὸ τίνος οὖν ζωο- 
ποιεῖται τὰ πάντα ζῶα; ὑπὸ τίνος ἀθανατίζεται τὰ ἀθάνα- 
τα: ὑπὸ τίνος μεταβάλλεται τὰ µεταβλητά: εἴτε δὲ ὕλην εἴτε 
σῶμα εἴτε οὐσίαν φής. ἴσϑι καὶ ταύτας αὐτὰς ἐνεργείας τοῦ 
ϑεοῦ. καὶ ὕλης ἐνέργειαν τῆν ὑλότητα, καὶ τῶν σωμάτων 
(τὴν) σωµατότητα. xat τῆς οὐσίας τὴν οὐσιότητα: καὶ τοῦτό 
ἐστιν ὁ δεός, τὸ πᾶν. 21. ἐν δὲ τῷ παντὶ οὐδέν ἐστιν ὃ μὴ 
ἔστιν. ὅϑεν οὔτε μέγεϑος οὔτε τόπος οὔτε ποιότης οὔτε 
σχῆμα οὔτε χρόνος περὶ τὸν ϑεόν ἐστι’ πᾶν γάρ ἐστι’ τὸ δὲ 
πᾶν διὰ πάντων καὶ περὶ πάντα. τοῦτον τὸν λόγον, ὦ τέ- 
xvov, προσκύνει καὶ ϑρήσχευε: ϑρησχεία δὲ τοῦ ϑεοῦ μία 
ἐστί. μὴ εἶναι κακόν.» 
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difficile. 2113. E se desideri anche contemplarlo?, guarda la di- 
osizione del mondo e il corretto ordine di tale disposizione"; 


sp í , l | 
rda la necessità che presiede agli eventi, la provvidenza che si 


gua l NM 
dispiega su passato e presente; guarda la materia, straordinaria- 


mente piena di vita, e un dio siffatto in movimento continuo con 
ogni cosa buona e bella, con gli dèi, con i demoni, con gli uomi- 
ni?!» «Ma queste, padre, sono energie.» «Se sono energie in tutto e 
per tutto, figlio, da chi sono attivate? Da un altro dio? O ignori che, 
come il cielo e l'acqua e la terra e l'aria sono parti del mondo, allo 
stesso modo vita, immortalità, t sangue 1"', necessità, provvidenza, 
natura®, anima, intelletto sono le membra (di dio)**, e che ciò che 
noi chiamiamo Bene? consiste nella permanenza di tutto ciò? E 
non vi è nulla nel presente o nel passato dove non ci sia dio**.» 

22. «Padre, egli è dunque nella materia?» «Perché, a una materia 
separata da dio, figlio mio, che posto assegneresti? Se non è attiva- 
ta, cosa credi che sia se non un ammasso inerte"? Se invece è atti- 
vata, lo è per opera di chi? Abbiamo detto che le energie** sono 
parti di dio. Da chi dunque sono vivificati tutti gli esseri viventi? 
Da chi sono rese immortali le cose immortali? Da chi sono mutate 
quelle mutevoli*? Che tu parli di materia, di corpo o di sostanza, 
sappi che anch'esse sono energie di dio; energia della materia è la 
materialità”, dei corpi (la) corporeità, della sostanza la sostanzia- 
lità. E questo è dio, il Tutto. 21. Nel Tutto non c’è nulla che dio 
non sia”!. Per cui né dimensione, né luogo, né qualità, né figura, né 
tempo sono predicati di dio”?: egli è Tutto, e il Tutto attraversa 
ogni cosa e ogni cosa circonda. Figlio mio, inchinati a questo di- 
scorso e celebralo con il culto: e sappi che uno solo è l’atto di culto 
proprio di dio, non essere malvagio”?.» 


TRATTATO XIII 


Qual è colui che somniando vede, 
che dopo il sogno la passione impressa 
rimane, e l’altro a la mente non riede, 
cotal son io, ché quasi tutta cessa 

mia visione ... 


Dante, Paradiso XXXIII 58-62 


Il trattato allude più volte al Pozzazdres e molto probabilmente 
rappresenta il punto d'arrivo di una riflessione antropologica che, 
avviata nello stesso Pormandres, ha attraversato i logoi X-XII per 
sfociare nella rivelazione della dottrina e delle forme della «rina. 
scita», cuore di questo trattato e traduzione in termini espliciti dei 
vari e diversi accenni alla trasformazione a cui deve sottostare il 
corpo materiale a tre dimensioni per poter guadagnare l'unionee 
l’identificazione con dio. 

Nel Poimandres questa rivelazione è ottenuta durante uno sta- 
to di france; in questo /ogos si parla invece di una trasmissione 
(παράδοσις) di conoscenza, che può avere luogo a viva voce o in 
forma segreta (par. 1). Eppure, benché verbalmente formulata da 
Ermete, anche questa trasmissione avviene attraverso una rivela- 
zione che comporta l'abbandono del corpo sensibile (parr. 3-14). 
L'oggetto della conoscenza, esposto in forma enigmatica anche 
nei Discorsi generali (par. 1; quasi certamente un testo scritto di 
cui si fa parimenti menzione in CH X 1 e 7 e negli estratti III 1, 
VI τ), consiste nella dottrina della rinascita (παλιγγενεσία) e 
nelle forme attraverso cui questa si realizza (parr. 1 e 3), di cui 
non pochi paralleli si incontrano nella versione copta conosciuta 
come de Ogdoade et Enneade (ved. Mahé 1978, pp. 41-7; Cam- 
plani 2000, pp. 76-81). È un risultato che si può conseguire di- 
staccandosi dal mondo e dai suoi inganni per mezzo di una men 
te (φρόνημα) fortificata, ma che richiede anche il possesso della 
sapienza intellettiva (σοφία νοερά), fondata sul silenzio e sul be- 
ne, seminato dalla volontà di dio (parr. 2-3; ved. anche i parr. 18- 
21). La rinascita produrrà un essere diverso (ἄλλος) anche nella 
sostanza (οὐσία), «dio figlio di dio, il tutto nel tutto, costituito di 
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tutte le potenze» (par. 2). È un'esperienza che non può essere in- 
segnata ma solo vissuta e, probabilmente evocando la trance del 
Poimandres, come tale viene descritta da Ermete, che alla fine si è 
trovato generato nel Nous (ἐγεννήδην ἐν và), dopo essere uscito 
da sé «per entrare in un corpo immortale» (εἰς ἀϑάνατον σῶμα). 
Į sensi umani, la vista, non sono però in grado di cogliere né di 
comprendere questa trasformazione (par. 3), della quale artefice 
è «un uomo», il quale in ogni caso è «il figlio di dio» (par. 4). In- 
gannevole e il corpo mortale, soggetto a mutare e a crescere e di- 
minuire con il trascorrere del tempo (par. 5), laddove vero e solo 
«il bene immutabile, l'incorporeo» (τὸ ἀναλλοίωτον ἀγαϑόν, τὸ 
ἀσώματον: par. 6). Comprensibile soltanto «in sé stesso», esso é 
pertanto inconcepibile nei termini della coscienza sensibile, ma 
richiede che vi sia «qualcuno in grado di pensare la nascita in 
dio» (νοεῖν τὴν ἐν ϑεῷ γένεσιν: par. 6). Se questo è il fine, il suo 
conseguimento e soprattutto «la nascita della natura divina» (1j 
γένεσις τῆς ϑεότητος: par. 7) sono attuabili attraverso un pro- 
cesso di attrazione («Attiralo a te e verrà», ἐπίσπασαι εἰς tav- 
τόν, καὶ ἐλεύσεται: par. 7), che può ricordare l'azione teurgica 
(cfr. Introduzione, p. LXXXVIII), e di purificazione dai «castighi 
irrazionali della materia», di cui il corpo é vittima. Sono dodici 
castighi, come dodici sono i segni zodiacali (ved. par. 12), che ri- 
cordano il demone vendicatore di CH I 23 (di cui cfr. nota 83), 
ma che egualmente evocano le incrostazioni astrali di cui l'uomo 
si libera nella sua ascensione attraverso le sfere celesti in CH I 24- 
5. «Modalità e dottrina della rinascita» si attuano quando essi si 
allontanano da quell'uomo di cui «dio ha avuto misericordia» 
(par. 7). Dieci potenze, scendendo da dio sull'uomo, concorrono 
alla purificazione e con il sopraggiungere della Decade, che scac- 
cia la Dodecade, avviene la «generazione intellettuale» (νοερὰ 
γένεσις), cioè la rinascita, la quale a sua volta si traduce in un in- 
diamento («noi diventiamo dio», ἐϑεώϑημεν; parr. 8-10: eviden- 
temente ripreso da CH I 25-6). 


... il disio 
di veder quella essenza in che si vede 
come nostra natura e Dio s'unío. 


Dante, Paradiso II 40-2 
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Ormai parte dell'universo e in grado di vedere attraverso 
«l'energia intellettuale» (νοητικὴ ἐνέργεια) trasmessagli dalle Ρο. 
tenze, superata pure l'aporia della Dodecade scacciata dalla De. 
cade, dove si puó ravvisare un qualche riflesso pitagorico in quel 
«dieci» numero perfetto che contiene in sé l’unità (cfr. note 49, 
62-3), Tat finalmente vede sé stesso nel Nous e contemporanea. 
mente vede il Tutto (parr. 11-3). La rinascita (παλιγγενεσία) e αἰ. 
la fine svelata, una rivelazione riservata a pochi, anche se messa 
per iscritto, e che l'adepto deve impegnarsi a non rivelare a nessu. 
no (ved. il par. 22). Essa consiste nel «non mostrarsi più nella for. 
ma del corpo a tre dimensioni», nel superare cioè il corpo fisico, 
che «è lontano dalla generazione sostanziale», dissolubile e mor. 
tale, per entrare nel corpo «composto di potenze», che è indisso. 
lubile e immortale, divenendo nello stesso tempo consapevole di 
«essere dio e figlio dell'Uno», come lo stesso Ermete (parr. 13.4). 


... l'alta corte santa 
risonò per le spere un «Dio laudamo» 
ne la melode che là su si canta. 


Dante, Paradiso XXIV 112-4 


Tat, che è figura dell’adepto, conseguita la rinascita si appresta 
a rivivere l'esperienza che già Ermete provò al suo ingresso nel. 
l'Ogdoade (CH I 26). Guadagnata la purezza è possibile tutto 
comprendere (par. 15) e partecipare degli inni che le potenze le- 
vano a dio, compiendo un atto di devozione che dovrà essere pe- 
riodicamente ripetuto (parr. 15-6). Segreto, mai rivelato, l'inno 
che ode Tat è quello che cantano le potenze che ne hanno forma- 
to il corpo sostanziale e che pertanto ora lo abitano. È una sorta 
di aretalogia che ha per oggetto il Nous, portatore del Logos, dio, 
il Padre, il Tutto (parr. 17-20). A questo punto anche l'adepto, di- 
venuto «potente» non diversamente da quanto accade a Ermete 
in CH I 27 e 32, può celebrare dio attraverso il puro sacrificio del- 
la parola (par. 21), come prima di lui aveva fatto sempre Ermete 


(par. 18; CHI 31). [P.S.] 


XIII 
Ἑρμοῦ Τοισμεγίστου πρὸς τὸν viòv Τὰτ 


ἐν ὄρει λόγος ἀπόκρυφος, περὶ παλιγγενεσίας 
χαὶ σιγῆς ἐπαγγελίας 


1. «Ἐν τοῖς Γενικοῖς, ὦ πάτερ, αἰνιγματωδῶς καὶ οὐ τηλαυγῶς 
ἔφρασας περὶ ϑειότητος διαλεγόμενος: οὐκ ἀπεκάλυψας, 
φάμενος μηδένα δύνασθαι σωθῆναι πρὸ τῆς παλιγγενεσίας: 
ἐμοῦ τε σοῦ ἱκέτου γενομένου, ἐπὶ τῆς τοῦ ὄρους µεταβά- 
σεως, μετὰ τὸ σὲ ἐμοὶ διαλεχϑῆναι, πυθομένου τὸν τῆς no- 
λιγγενεσίας λόγον μαϑεῖν, ὅτι τοῦτον παρὰ πάντα μόνον 
ἀγνοῶ, καὶ ἔφης, ὅταν μέλλῃς κόσμου ἀπαλλοτριοῦσϑαι, 
παραδιδόναι μοι. ἔτοιμος ἐγενόμην καὶ ἀπηνδρείωσα τὸ ἐν 
ἐμοὶ φρόνημα ἀπὸ τῆς τοῦ κόσμου ἀπάτης: σὺ δέ µου καὶ τὰ 
ὑστερήματα ἀναπλήρωσον οἷς ἔφης por παλιγγενεσίας (yé- 
νεσιν) παραδοῦναι προϑέμενος ἐκ φωνῆς ἢ κρυβήν: ἀγνοῦ, 
ὦ Τρισμέγιστε, ἐξ οἵας μήτρας ἄνϑρωπος ἐγεννήϑη, σπορᾶς 
δὲ ποίας.» 2. «'Q τέκνον, σοφία νοερὰ ἐν σιγῇ καὶ ἢ σπο- 
cà τὸ ἀληϑινὸν ἀγαϑόν.» «Τίνος σπείραντος, ὦ πάτερ; τὸ 
γὰρ σύνολον ἀπορῶ.» «Τοῦ ϑελήματος τοῦ ϑεοῦ, ὦ τέκνον,» 
«Καὶ ποταπὸς ὁ γεννώμενος, ὦ πάτερ; ἄμοιρος γὰρ τῆς ἐν È- 
μοὶ οὐσίας [καὶ τῆς νοητῆς].» «"Αλλος ἔσται ὁ γεννώμενος 
ϑεοῦ ϑεὸς παῖς, τὸ πᾶν ἐν παντί, ἐχ πασῶν δυνάμεων συνε- 
στώς.» «Αἴνιγμά por λέγεις, ὦ πάτερ, καὶ οὐχ ὡς πατὴρ υἱῷ 
διαλέγῃ.» «Τοῦτο τὸ γένος, ὦ τέκνον, οὐ διδάσκεται, ἀλλ’ 
ὅταν ϑέλῃ, ὑπὸ τοῦ ϑεοῦ ἀναμιμνήσκεται» 1. «Αδύνατά 
μοι λέγεις, ὦ πάτερ, καὶ βεβιασμένα: ὅϑεν πρὸς ταῦτα ὀρ- 


XIII 
Discorso segreto tenuto nel deserto 
da Ermete Trismegisto al figlio Tat, 
dedicato alla rinascita e all'imposizione del silenzio! 


i. «Nei Discorsi general?, padre, la tua discussione dell'essenza 
divina! è stata condotta in forma enigmatica e oscura. Affermavi, 
si, che nessuno può guadagnare la salvezza prima della rinascita", 
ma non mi hai fornito alcuna rivelazione. Finiti i nostri discorsi, 
attraversavamo il deserto, e io, come tuo supplice, mi diedi a in- 
terrogarti per conoscere la teoria della rinascita: è la sola cosa che 
ignoro rispetto all'intera dottrina. Allora dicesti che mi avresti tra- 
smesso quell’insegnamento quando mi fossi trovato in procinto di 
staccarmi dal mondo?. Ora sono pronto e ho fortificato la mente 
contro le illusioni* del mondo. Tu compensa le mie deficienze, e 
fammi conoscere (il principio) della rinascita, a viva voce o segre- 
tamente’: così hai detto con la promessa di trasmettermelo. Da 
quale matrice l'uomo? fu generato, da quale seme, o Trismegisto, 
io lo ignoro”.» 2. «Figlio, la sapienza intellettiva è nel silenzio’, 
eil bene autenticamente vero è la semente.» «Padre, ma chi è che 
semina? Mi sfugge il senso dell’insieme.» «È, figlio, un atto di vo- 
lontà!! di dio.» «E di che natura è colui che è generato? Non par- 
teciperà certo della sostanza [intelligibile]! che è in me.» «Diver- 
so sarà colui che è generato, sarà dio figlio di dio, il tutto nel tutto, 
costituito di tutte le potenze'!?.» «Padre, le tue parole sono un 
enigma e non parli come un padre fa con il figlio!» «Cose di 
questo genere, figlio, non si insegnano!5, ma è dio che, quando lo 
vuole, le fa riaffiorare alla memoria.» 3. «Tu dici cose, padre, 
per me impossibili e forzate; per questo sento di dover a buon di- 
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ϑῶς ἀντειπεῖν θέλω" "ἀλλότριος υἱὸς πέφυκα τοῦ πατριχοῇ 
γένους”: μὴ φϑόνει μοι, πάτερ’ γνήσιος υἷός εἰμι; διάφρα- 
σόν μοι τῆς παλιγγενεσίας τὸν τρόπον.» «Τί εἴπω, ὦ τέχνογ' 
οὐχ ἔχω λέγειν, πλὴν τοῦτο: ὁρῶν t τι t ἐν ἐμοὶ ἄπλαστον 
ϑέαν γεγενημένην ἐξ ἐλέου ϑεοῦ, καὶ ἐμαυτὸν ἐξελήλυϑα 
εἰς ἀϑάνατον σῶμα, xat εἰμι νῦν οὐχ ὁ πρίν, ἀλλ᾽ ἐγεννήϑην 
ἐν vo: τὸ πρᾶγμα τοῦτο ov διδάσκεται, οὐδὲ τῷ πλαστῷ 
τούτῳ στοιχείῳ, δι᾽ οὗ ἔστιν ἰδεῖν: διὸ καὶ ἠμέληταί μοι τὸ 
πρῶτον σύνϑετον εἶδος: οὐχέτι κέχρῳσμαι xoi ἁφὴν ἔχω 
καὶ μέτρον, ἀλλότριος δὲ τούτων εἰμί. νῦν ὁρᾷς ue, ὦ té- 
xvov, ὀφδαλμοῖς, ὃ τι dé (εἶμι où) κατανοεῖς ἀτενίζων org. 
ματι καὶ ὁράσει. ovx ὀφϑαλμοῖς τούτοις ϑεωροῦμαι νῦν, ᾧ 
τέχνον.» 4. «Εἰς μανίαν µε οὐκ ὀλίγην καὶ οἴστρησιν 
φρενῶν ἐνέσεισας, ὦ πάτερ’ ἐμαυτὸν γὰρ νῦν οὐχ δρῶ» 
«Εἴϑε, ὦ τέκνον, καὶ σὺ σεαυτὸν διεξελήλυϑας, ὡς οἱ ἐν 
ὕπνω ὀνειροπολούμενοι χωρὶς ὕπνου.» «Λέγε uot xai toi 
το’ τίς ἐστι γενεσιουργὸς τῆς παλιγγενεσίας;» «Ὁ τοῦ ϑεοῦ 
παῖς, ἄνϑρωπος εἷς, ϑελήματι ϑεοῦ.» 5. «Νῦν τὸ λοιπόν, ὦ 
πάτερ, εἰς ἀφασίαν µε ἤνεγκας: τῶν πρὶν ἀπολειφϑεὶς 
(φρενῶν, τὸ γὰρ μέγεϑος βλέπω τὸ σὸν τὸ αὐτό, ὦ πάτερ, σὺν 
τῷ χαρακτῆρι.» «Καὶ ἐν τούτῳ ψεύδῃ: τὸ γὰρ ϑνητὸν εἶδος 
καϑ᾽ ἡμέραν ἀλλάσσεται' χρόνῳ γὰρ τρέπεται εἰς αὔξησιν 
καὶ μείωσιν, ὡς ψεῦδος.» 6. «Τί οὖν ἀληϑές ἐστιν, ὦ Τρισ- 
μέγιστε;» «Τὸ ui] ϑολούμενον, ὦ τέκνον, τὸ μὴ διοριζόμε- 
vOv, τὸ ἀχρώματον, τὸ ἀσχημάτιστον, τὸ ἄτρεπτον, τὸ γυµ- 
νόν, τὸ φαῖνον, τὸ αὐτῷ καταληπτόν, τὸ ἀναλλοίωτον 
ἀγαϑόν, τὸ ἀσώματον.» «Μέμηνα ὄντως, ὦ πάτερ! δοκοῦντος 
γάρ µου ὑπὸ σοῦ σοφοῦ γεγονέναι, ἐνεφράχϑησαν αἱ αἰ- 
σϑήσεις τούτου µου τοῦ νοήματος.» «Οὕτως ἔχει, ὦ τέχνον' 
τὸ μὲν ἀνωφερές, ὡς πῦρ, καὶ κατωφερές, ὡς γῆ, καὶ ὑγρόν, 
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ritto replicare alle tue parole: “Sono un figlio che è per natura 
estraneo alla stirpe di suo padre”. Non negarmi! il tuo sapere, 
padre, sono tuo figlio legittimo: spiegami come avviene la rinasci- 
ta» «Che dirti, figlio mio? Non posso dire che questo: Avevo in 
me t una t visione immateriale!*, generata dalla misericordia di 
dio, e sono uscito da me stesso per entrare in un corpo immortale. 
Non sono più quello di prima'’, ora, ma sono stato generato"? nel 
Nous. È una cosa che non si può insegnare e neppure vedere per 
mezzo di questo elemento fatto di materia?', con cui vediamo. E 
questo è il motivo per cui non mi do pena di quell’aggregato che 
era la mia prima forma. Ho perso ormai il mio colorito; ho ancora 
il senso del tatto e della misura?^; ma sono ormai estraneo a queste 
cose. Ora, figlio, tu mi vedi per mezzo degli occhi; però ciò che io 
(sono non) ti riuscirà di comprenderlo fissandomi con gli occhi 
del corpo”? e per mezzo dell'atto sensibile del vedere: figlio, non 
mi si puó vedere ora con questi occhi.» — 4. «Padre, mi hai getta- 
to in un grave stato di follia e di invasamento della mente: ora non 
vedo più me stesso?!» «Figlio mio, fosse vero che anche tu fossi 
uscito da te stesso, come coloro che nel sonno sognano, ma senza 
il sonno.» «Tu dimmi ancora questo: chi è l'artefice” della rina- 
scita?» «Il figlio di dio, un uomo”, per volontà? di dio.  ;. 
«Ora davvero mi hai fatto ammutolire, padre; ho perso la coscien- 
za”; ti vedo sempre della tua solita statura, padre, con la tua ca- 
ratteristica figura.» «E in questo ti inganni; la forma mortale cam- 
bia un giorno dopo l'altro; con il trascorrere del tempo muta e 
cresce e diminuisce”, perché è falsità.» 6. «Allora, Trismegisto, 
cosa c'è di vero?» «L'incontaminato, figlio, il non delimitato, ciò 
che non ha colore, che non ha forma, che è immutabile, è nudo, 
fulgente, che può essere compreso solo in sé stesso, il bene immu- 
tabile, l'incorporeo?!.» «Ecco, ho davvero perso il senno, padre; 
mi aspettavo che tu rn'avessi reso saggio e invece è stata bloccata 
la percezione sensibile che io ho della mia capacità di pensare.» 
Si, è così, figlio; ciò che tende verso l’alto, come il fuoco, e ciò 
che tende verso il basso, come la terra, e ciò che è liquido, come 
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ὡς ὕδωρ, καὶ σύμπνοον, ὡς ἀήρ ..., πῶς αἰσθητῶς αὐτὸ vor. 
σεις τὸ μὴ σκληρόν, τὸ μὴ ὑγρόν, τὸ ἀσφίγγωτον, τὸ μὴ δια. 
δυόμενον, τὸ μόνον δυνάμει καὶ ἐνεργείᾳ νοούμενον, deg. 
μενον δὲ τοῦ δυναμένου νοεῖν τὴν ἐν deo γένεσιν:» 7. 
«᾿Αδύνατος οὖν εἶμι, ὦ πάτερ» «ΜΗ γένοιτο, ὦ τέκνον: ἐπ. 
σπασαι εἰς ἑαυτόν, καὶ ἐλεύσεται: ϑέλησον, καὶ γίνεται: 
κατάργησον τοῦ σώματος τὰς αἰσϑήσεις, καὶ ἔσται ἡ γένε. 
σις τῆς ϑεότητος: κάϑαραι σεαυτὸν ἀπὸ τῶν ἀλόγων τῆς 
ὕλης τιμωριῶν.» «Τιμωροὺς γὰρ ἐν ἐμαυτῷ ἔχω, ὦ πάτερ» 
«Ovx ὀλίγους, ὦ τέκνον, ἀλλὰ xai φοβεροὺς καὶ πολλούς» 
«Αγνοῦ, ὦ πάτερ.» «Μία αὕτη, ὦ τέκνον, τιμωρία ἡ ἄγνοια: 
δευτέρα λύπη: τρίτη ἀκρασία: τετάρτη ἐπιϑυμία: πέμπτη à- 
διχία ἕκτη πλεονεξία: ἑβδόμη ἀπάτη: ὀγδόη φϑόνος: ἐνάτη 
δόλος: δεκάτη ὀργή: ἑνδεκάτη προπέτεια: δωδεκάτη χαχίᾳ 
εἰσὶ δὲ αὗται τὸν ἀριϑμὸν δώδεκα: ὑπὸ δὲ ταύτας πλείονες 
ἄλλαι, ὦ τέκνον, διὰ τοῦ δεσμωτηρίου τοῦ σώματος αἰσϑη- 
τικῶς πάσχειν ἀναγκάζουσι τὸν ἐνδιάϑετον ἄνϑρωπον: ἀ- 
φίστανται δὲ αὗται, οὐκ ἀϑρόως, ἀπὸ τοῦ ἐλεηϑέντος ὑπὸ 
τοῦ ϑεοῦ, καὶ οὕτω συνίσταται ὁ τῆς παλιγγενεσίας τρόπος 
καὶ λόγος. 8. λοιπὸν σιώπησον, ὦ τέκνον, καὶ εὐφήμησον 
xai διὰ τοῦτο οὐ χαταπαύσει τὸ ἔλεος εἰς ἡμᾶς ἀπὸ τοῦ 
Oto): χαῖρε λοιπόν, ὦ τέκνον, ἀνακαδαιρόμενος ταῖς τοῦ 
ϑεοῦ δυνάμεσιν, εἰς συνάρϑρωσιν τοῦ Λόγου. ἦλϑεν ἡμῖν 
γνῶσις ϑεοῦ: ταύτης ἐλϑούσης, ὦ τέκνον, ἐξηλάϑη f] ἄγνοια. 
ἦλϑεν ἡμῖν γνῶσις χαρᾶς: παραγενομένης ταύτης, ὦ τέχνον, 
f| λύπη φεύξεται εἰς τοὺς χωροῦντας αὐτήν. ο. δύναμιν 
καλῷ ἐπὶ χαρᾷ τὴν ἐγκράτειαν: ὦ δύναμις ἡδίστη, προσ- 
λάβωμεν, ὦ τέκνον, αὐτὴν ἀσμενέστατα: πῶς ἅμα τῷ naga- 
γενέσθαι ἀπώσατο τὴν ἀκρασίαν; τετάρτην δὲ νῦν καλώ 
καρτερίαν, τὴν κατὰ τῆς ἐπιϑυμίας δύναμιν. ὁ βαϑμὸς 
οὗτος, ὦ τέκνον, δικαιοσύνης ἐστὶν ἕδρασμα: χωρὶς γὰρ 
κρίσεως ἴδε πῶς τὴν ἀδικίαν ἐξήλασεν: ἐδικαιώδημεν, Ü 
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l'acqua, e ció che spira, come l'aria? ...? ma come potrebbe esse- 
re percepito dai tuoi sensi ciò che non è rigido, né liquido, che 
non si può stringere e che non si insinua, concepibile soltanto per 
la sua potenza e la sua energia e che necessita di qualcuno in gra- 
do di pensare la nascita in dio?» 7. «E, dunque, io non ne so- 
no capace, padre?» «Non sia mai, figlio mio. Attiralo a te e 
verrà; desideralo e accadrà; rendi inerti i sensi del tuo corpo e al- 
lora ci sarà la nascita della natura divina"; purificati dei castighi 
irrazionali?’ della materia.» «Ho dunque dei carnefici in me, pa- 
dre?» «Non pochi, figlio mio, ma anzi spaventosi e in grande nu- 
mero.» «Non li conosco, padre.» «Questa ignoranza, figlio mio, è 
il primo castigo; il secondo è il dolore; il terzo è l'intemperanza; il 
quarto è la concupiscenza; il quinto è l'ingiustizia; il sesto è l'avi- 
dità, il settimo è l'inganno, l’ottavo è l'invidia, il nono è la frode, il 
decimo è l'ira, l'undicesimo è la temerarietà**, il dodicesimo è la 
malvagità”. Dodici di numero sono questi castighi; ma al di sotto 
di questi ve ne sono altri più numerosi, figlio mio, che attraverso 
la prigione del corpo costringono l'uomo interiore! a soffrire per 
il tramite dei sensi. I castighi, però, si allontanano, benché non 
tutti insieme*', da colui di cui dio ha avuto misericordia: cosi si at- 
tuano modalità e dottrina della rinascita. 8. Ora taci, figlio mio, 
e osserva un religioso silenzio”; grazie a questo la misericordia 
non smetterà di scendere da dio su di noi*. E ora rallegrati, figlio 
mio: le potenze di dio ti purificano per unirti alle articolazioni del 
Logos". La conoscenza di dio venne a noi e grazie alla sua venuta 
l'ignoranza è stata scacciata; la conoscenza della gioia venne a noi: 
con la sua venuta il dolore fuggirà via, e andrà da coloro che han- 
no spazio per accoglierlo. ο. Dopo la gioia, invoco una potenza 
che è la temperanza: potenza dolcissima! facciamola nostra, figlio 
mio, con la massima gioia; appena giunta, vedi come ha scacciato 
l'intemperanza‘5? E ora per quarta invoco la fortezza, la potenza 
che si contrappone alla concupiscenza. Questo seggio qui, figlio, 
è il trono della giustizia: vedi come ha scacciato l’ingiustizia, senza 
processo. Siamo divenuti giusti da quando l'ingiustizia non c'é 
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τέκνον, ἀδικίας ἀπούσης. ἕκτην δύναμιν καλῶ εἰς ἡμᾶς, τὴν 
κατὰ τῆς πλεονεξίας, κοινωνίαν. ἀποστάσης δὲ ἔτι καλῇ 
τὴν ἀλήϑειαν καὶ φεύγει ἀπάτη, ἀλήϑεια παραγίνεται ἴδε 
πῶς τὸ ἀγαϑὸν πεπλήρωται, ὦ τέχνον, παραγινομένης τῆς 
ἀληϑείας: φϑόνος γὰρ ἀφ᾽ ἡμῶν ἀπέστη: τῇ δὲ ἀληϑείᾳ καὶ 
τὸ ἀγαϑὸν ἐπεγένετο, ἅμα ζωῇ καὶ φωτί, καὶ οὐκέτι ἐπῆ]. 
Dev οὐδεμία τοῦ σκότους τιμωρία, ἀλλ᾽ ἐξέπτησαν νικηθεῖ- 
σαι ῥοίζῳ. το. ἔγνωκας, © τέκνον, τῆς παλιγγενεσίας τὸν 
τρόπον: τῆς δεκάδος παραγινομένης, ὦ τέκνον, συνετέϑη 
νοερὰ γένεσις καὶ τὴν δωδεκάδα ἐξελαύνει xai ἐϑεώϑημεν 
τῇ γενέσει: ὅστις οὖν ἔτυχε κατὰ τὸ ἔλεος τῆς κατὰ ϑεὸν γε. 
νέσεως, τῆν σωματικῆν αἴσϑησιν καταλιπών, ξαυτὸν γνωρί- 
ζει ἐκ τούτων συνιστάμενον καὶ εὐφραίνεται.» τι. «Α- 
κλινῆς γενόμενος ὑπὸ τοῦ ϑεοῦ, ὦ πάτερ, φαντάζομαι, οὐχ 
δράσει ὀφδαλμῶν ἀλλὰ τῇ διὰ δυνάμεων νοητιχῇ ἐνεργείᾳ. 
ἐν οὐρανῷ εἰμι, ἐν γῇ, ἐν ὕδατι, ἐν ἀέρι’ ἐν ζῷοις εἰμί, ἐν 
φυτοῖς: ἐν γαστρί, πρὸ γαστρός, μετὰ γαστέρα, πανταχοῦ. 
ἀλλ᾽ ἔτι τοῦτό μοι εἰπέ, πῶς αἱ τιμωρίαι τοῦ σκότους, οὖσαι 
ἀριϑμῷ δώδεκα, ὑπὸ δέκα δυνάμεων ἀπωϑοῦνται. τίς ὃ τρό- 
πος, ὦ Τρισμέγιστε:; — 12. «Τὸ σχῆνος τοῦτο, ὃ καί, ὦ té- 
xvov, διεξεληλύϑαμεν, €x τοῦ ζωοφόρου κύκλου συνέστη 
καὶ τούτου συνεστῶτος ἐκ [ἀριϑμῶν] δώδεκα ὄντων τὸν ἀ- 
ριϑμόν, φύσεως μιᾶς, παντομόρφου ἰδέας, εἰς πλάνην τοῦ 
ἀνϑρώπου: διαζυγαὶ ἐν αὐταῖς εἰσυν, ὦ τέκνον, ἡνωμέναι ἐν 
τῇ πράξει ... ἀχώριστός ἐστιν ἡ προπέτεια τῆς ὀργῆς: εἰσὶ δὲ 
xai ἀδιόριστοι. εἰκότως οὖν κατὰ τὸν ὀρϑὸν λόγον τὴν ἀπό: 
στασιν ποιοῦνται, καδὼς καὶ ἀπὸ δέκα δυνάμεων ἐλαυνό- 
μεναι, τουτέστιν ἀπὸ τῆς δεκάδος: f) γὰρ δεκάς, ὦ τέκνον, È- 
Oti ψυχογόνος' ζωὴ δὲ καὶ φῶς ἡνωμέναι εἰσίν, ἔνϑα ὁ τῆς 
ἑνάδος ἀριϑμὸς πέφυκε τοῦ πνεύματος. f] ἑνὰς οὖν κατὰ hó- 
yov τὴν δεκάδα ἔχει, δὲ δεκὰς τῆν ἑνάδα.» 13. «Πάτερ, 
τὸ πᾶν ὁρῶ καὶ ἐμαυτὸν ἐν τῷ vol.» «Αὕτη ἐστὶν ἢ παλιγγε- 
vedia, ὦ τέκνον, τὸ μηκέτι φαντάζεσϑαι εἰς τὸ σῶμα τὸ τρι- 
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più. Chiamo a noi come sesta potenza quella che si contrappone 
all'avidità, la liberalità?*. Allontanatasi poi anche l'avidità, invoco 
ora la verità: l'inganno fugge, la verità viene. Vedi, figlio mio: la 
verità è giunta, il bene ha raggiunto la sua pienezza e l’invidia si è 
allontanata da noi. Subito dopo la verità, è sopravvenuto anche il 
bene, in compagnia della vita e della luce; nessun castigo delle te- 
nebre" si è più fatto avanti, anzi, se ne sono volati via, sconfitti, 
con un frullare d’ali**. το, Ora, figlio mio, tu conosci come av- 
viene la rinascita. Con l’arrivo della Decade, ha preso forma la ge- 
nerazione intellettuale, che scaccia la Dodecade?*: noi diventiamo 
dio* in virtù di questa nascita. Chi, dunque, ottiene in sorte, per 
il favore della misericordia (di dio), la nascita divina, abbandona- 
ta la sensibilità del corpo, prende coscienza"! di essere composto 
di queste potenze e se ne rallegra?.» — 11. «Padre, per opera di 
dio divenuto incrollabile, io contemplo* non con la vista degli oc- 
chi ma con l'energia intellettuale prodotta in me dalle potenze. Io 
sono nel cielo, nella terra, nell'acqua, nell'aria; sono negli animali, 
nelle piante; nel ventre, prima del ventre, dopo il ventre, sono do- 
vunque*. Ma dimmi ancora questo: come è che i castighi delle 
tenebre, che sono dodici di numero, sono scacciati da dieci po- 
tenze? Come accade, Trismegisto?» 12. «Questo corpo, figlio 
mio, attraverso cui siamo passati, ha preso consistenza dal cerchio 
dello zodiaco, composto a sua volta di elementi^*, dodici di nume- 
ro ma con una sola natura e una figura multiforme?” per trarre in 
inganno l'uomo“. Questi castighi si presentano tra di loro accop- 
piati, figlio mio, e agiscono uniti ...5° la temerarietà* non è separa- 
bile dall’ira: è anzi impossibile distinguerle. È naturale, dunque, 
che secondo la retta ragione*! questi castighi indietreggino, per- 
ché scacciati per così dire dalle dieci potenze, cioè dalla Decade. 
E infatti la Decade, figlio mio, genera? l'anima; vita e luce sono 
diventate uno, e allora si ὃ generato il numero dell'Unità, cioè del 
pneuma?'. Dunque, l’unità ragionevolmente contiene la Decade e 
la Decade l'Unità.» — : 3. «Padre, vedo il tutto e me stesso nel 
Nous*5», «Questa è la rinascita, figlio mio, non mostrarsi più nella 
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xij διαστατόν ... διὰ τὸν λόγον τοῦτον τὸν περὶ τῆς παλιγγε. 
νεσίας T εἰς ὃν ὑπεμνηματισάμην t ἵνα μὴ ὦμεν διάβολοι 
τοῦ παντὸς εἰς τοὺς πολλούς, + εἰς οὓς f ὁ ϑεὸς αὐτὸς $i. 
λει.» — 14. «Εἰπέ μοι, ὦ πάτερ, τὸ σῶμα τοῦτο τὸ ἐκ δυγέ. 
μεων συνεστὸς λύσιν ἴσχει ποτέ;» «Εὐφήμησον xai μὴ ἀδύ. 
vata φϑέγγου' ἐπεὶ ἁμαρτήσεις καὶ ἀσεβηϑήσεταί σου ὁ 
ὀφρϑαλμὸς τοῦ νοῦ. τὸ αἰσθητὸν τῆς φύσεως σῶμα πόρρωδὲν 
ἐστι τῆς οὐσιωδοῦς γενέσεως: τὸ μὲν γάρ ἐστι διαλυτόν, τὸ 
δὲ ἀδιάλυτον, καὶ τὸ μὲν ϑνητόν, τὸ δὲ ἀϑάνατον. ἀγνοεῖς 
ὅτι ϑεὸς πέφυκας καὶ τοῦ ἑνὸς παῖς, ὃ κἀγώ» — 15. «Ἐβου- 
λόμην, ὦ πάτερ. τὴν διὰ τοῦ ὕμνου εὐλογίαν, ἣν ἔφης ἐπὶ 
τὴν ὀγδοάδα γενομένου σου ἀχοῦσαι τῶν δυνάμεων,» «Κα. 
ϑὼς Ὀγδοάδα ὁ Ποιμάνδρης ἐϑέσπισε, τέκνον, καλῶς 
σπεύδεις λῦσαι τὸ σκῆνος: κεκαϑαρμένος γάρ. ὁ Ποιμάν- 
ὃρης, ó τῆς αὐϑεντίας νοῦς, πλέον μοι τῶν ἐγγεγραμμένων 
ov παρέδωκεν, εἰδὼς ὅτι ἀπ᾽ ἐμαυτοῦ δυνήσομαι πάντα 
νοεῖν καὶ ἀκούειν ὧν βούλομαι, καὶ ὁρᾶν τὰ πάντα, χαὶ ἐ- 
πἐέτρεψέ μοι ἐκεῖνος ποιεῖν τὰ καλά. διὸ καὶ ἐν πᾶσιν αἱ 
δυνάμεις αἱ ἐν ἐμοὶ ἄδουσι.» «Θέλω, πάτερ, ἀκοῦσαι, καὶ 
βούλομαι ταῦτα νοῆσαι.» — 16. «Ἡσύχασον, ὦ τέκνον, καὶ 
τῆς ἁρμοζούσης νῦν ἄχουε εὐλογίας, τὸν ὕμνον τῆς παλιγ- 
γενεσίας, ὃν οὐκ ἔχρινα οὕτως εὐκόλως ἐκφάναι, εἰ ph σοὶ 
ἐπὶ τέλει τοῦ παντός. ὅϑεν τοῦτο οὐ διδάσκεται, ἀλλὰ 
κρύπτεται ἐν σιγῇ. οὕτως οὖν, ὦ τέκνον, στὰς ἐν ὑπαίϑρῳ 
τόπῳ, νότῳ ἀνέμῳ ἀποβλέπων περὶ καταφορὰν τοῦ ἡλίου 
δύνοντος, προσκύνει’ ὁμοίως καὶ ἀνιόντος πρὸς ἀπηλιώτην. 
ἠσύχασον, ὦ τέκνον.» 


"Yuvoóta κρυπτή, λόγος δ’ 


17. «πᾶσα φύσις κόσμου προσδεχέσϑω τοῦ ὕμνου τὴν ἀκοήν. 
ἀνοίγηϑι γῆ, ἀνοιγήτω μοι πᾶς μοχλὸς ὄμβρου, τὰ δένδρα 
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forma del corpo a tre dimensioni“ ...9" per mezzo di questo di- 
scorso sulla rinascita, che t per te soltanto t% ho messo per iscrit- 
tof", per non screditare il tutto divulgandolo tra le masse, (ma sol- 
unto) t tra coloro f che dio stesso sceglie» 14. «Dimmi, padre, 
questo corpo composto di potenze un giorno si dissolverà’°?» 
«Taci, non dire cose impossibili. Commetteresti un peccato e l'oc- 
chio del tuo intelletto”! ne verrebbe empiamente oltraggiato. Il 
corpo sensibile della natura è lontano dalla generazione sostanzia- 
le, perché l'uno è dissolubile” e l’altro indissolubile, l'uno è 
mortale, l’altro immortale. Ignori di essere dio e figlio dell'Uno, 
come lo sono anch'io?» 1ς. «Padre, vorrei ascoltare l'inno di 
lode che dici di aver udito cantare dalle potenze quando hai rag- 
giunto l'Ogdoade”.» «Secondo la rivelazione dell'Ogdoade fatta 
da Poimandres”5, figlio mio, fai bene ad avere fretta di lacerare la 
tenda”: infatti sei ormai interamente purificato”. Poimandres, il 
Nous del dominio assoluto”, non mi ha trasmesso niente di più di 
ciò che è stato scritto" 
prendere tutto, udire ciò che voglio e vedere" ogni cosa, e mi ha 


, sapendo che da solo sarò in grado di com- 


prescritto di fare il bene. Per questo le potenze che sono in me 
cantano anche in tutte le cose.» «Padre, voglio udire e voglio 
comprendere tutto!» — 16. «Fai silenzio, figlio mio, e ora ascolta 
la lode appropriata, l'inno della rinascita. Non ho mai avuto in- 
tenzione di rivelarlo cosi, a cuor leggero, tranne che a te, alla fine 
di tutto", Ragione per cui questo inno non si insegna", ma resta 
celato nel silenzio". Via gli indugi, allora, figlio mio; vai, mettiti 
ritto in piedi in un luogo all’aperto, con lo sguardo rivolto al ven- 
to del sud, quando il sole è in procinto di tramontare, e prosterna- 
ti in segno di devozione. Ugualmente farai al levare del sole, rivol- 
to al vento dell'est". Fai silenzio, figlio mio.» 


Innodia segreta: discorso IV55 


17. «Tutta la natura del mondo presti ascolto all’inno. Apriti, ter- 
fa; per me si aprano tutti i catenacci della pioggia; alberi, non on- 
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μὴ σείεσϑε. ὑμνεῖν μέλλω τὸν τῆς κτίσεως κύριον, καὶ τὸ 
πᾶν καὶ τὸ £v. ἀνοίγητε οὐρανοί, ἄνεμοι τε στῆτε. ὁ κύχλος 
ὃ ἀϑάνατος τοῦ ϑεοῦ, προσδεξάσδω µου τὸν λόγον: μέλλῃ 
γὰρ ὑμνεῖν τὸν χτίσαντα τὰ πάντα, τὸν πήξαντα τὴν γῆν χαὶ 
οὐρανὸν κρεμάσαντα καὶ ἐπιτάξαντα ἐκ τοῦ ὠκεανοῦ τὸ 
γλυκὺ ὕδωρ εἰς τὴν οἰκουμένην καὶ ἀοίχητον ὑπάρχειν εἰς 
διατροφὴν καὶ κτίσιν πάντων τῶν ἀνδρώπων, τὸν ἐπιτάξαν. 
τα πῦρ φανῆναι εἰς πᾶσαν πρᾶξιν ϑεοῖς τε καὶ ἀνθρώποις, 
δῶμεν πάντες ὁμοῦ αὐτῷ τὴν εὐλογίαν, τῷ ἐπὶ τῶν οὐρανῶν 
μετεώρῳ, τῷ πάσης φύσεως κτίστῃ. οὗτός ἐστιν Ó τοῦ voi 
ὀφϑαλμός, καὶ δέξαιτο τῶν δυνάμεων µου τῆν εὐλογίαν, 

18. αἱ δυνάμεις αἱ ἐν ἐμοί, ὑμνεῖτε τὸ Ev καὶ τὸ πᾶν' συν. 
άσατε τῷ ϑελήματί µου πᾶσαι αἱ ἐν ἐμοὶ δυνάμεις. γνῶσις 
ἁγία, φωτισϑεὶς ἀπὸ σοῦ, διὰ σοῦ τὸ νοητὸν φῶς ὑμνῶν yai- 
ρω ἐν χαρᾷ νοῦ. πᾶσαι δυνάμεις ὑμνεῖτε σὺν ἐμοί. καὶ σὺ 
μοι, ἐγκράτεια, ὕμνει. δικαιοσύνη µου, τὸ δίκαιον ὕμνει δι᾿ 
ἐμοῦ. κοινωνία 1] ἐμή, τὸ πᾶν ὕμνει δι᾽ ἐμοῦ’ ὕμνει ἀλήϑεια 
τὴν ἀλήϑειαν. τὸ ἀγαϑόν, ἀγαϑόν, ὕμνει’ ζωὴ καὶ φῶς, ἀφ' 
ὑμῶν εἰς ὑμᾶς χωρεῖ 1] εὐλογία. εὐχαριστῶ σοι, πάτερ, ἐνέρ- 
γεια τῶν δυνάμεων. εὐχαριστῶ σοι, ϑεέ, δύναμις τῶν ἔνερ- 
γειῶν μου’ ὁ σὸς Λόγος δι᾽ ἐμοῦ ὑμνεῖ σέ. δι᾽ ἐμοῦ δέξαι τὸ 
πᾶν λόγῳ, λογικὴν ϑυσίαν. το. ταῦτα βοῶσιν αἱ δυνάμεις 
αἱ ἐν ἐμοί’ τὸ πᾶν ὑμνοῦσι, τὸ σὸν θέλημα τελοῦσι, σὴ 
βουλὴ ἀπὸ σοῦ ἐπὶ σέ, τὸ πᾶν. δέξαι ἀπὸ πάντων λογικὴν 
ϑυσίαν: τὸ πᾶν τὸ ἐν ἡμῖν, σῷζε ζωή, φώτιζε φῶς, t πνεῦμα t 
deg: Λόγον γὰρ τὸν σὸν ποιμαίνει ὃ Νοῦς. πνευματοφόρε, 
δημιουργέ: 2ο. σὺ εἶ ὁ ϑεός. ὁ σὸς ἄνϑρωπος ταῦτα βοᾷ 
διὰ πυρός, δι᾽ ἀέρος, διὰ γῆς, διὰ ὕδατος, διὰ πνεύματος, 
διὰ τῶν κτισμάτων σου. ἀπὸ σοῦ Αἰῶνος εὐλογίαν εὗρον 
καί, ὃ ζητῶ, βουλῇ τῇ σῇ ἀναπέπαυμαι. εἶδον ϑελήματι τῷ 
σῷ τὴν εὐλογίαν ταύτην λεγομένην.» 21. «Ὦ πάτερ, Te 
Perxa καὶ ἐν κόσμῳ τῷ ἐμῷ.» «Ἐν τῷ νοητῷ” λέγε, τέκνου» 
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deggiate: sto per celebrare il signore della creazione", il tutto e 
l'uno". Apritevi, cieli; venti, fermatevi. Il cerchio immortale del 
dio presti ascolto al mio discorso. Sto per celebrare colui che ha 
creato" ogni cosa, che ha dato compattezza alla terra, che ha so- 
speso in alto il cielo, che ha disposto che dall'oceano” l'acqua 
dolce si riversasse sulla terra abitata e su quella disabitata, perché 
fosse disponibile"? per il sostentamento e per la creazione"! di tut- 
ti gli uomini; che ha disposto che il fuoco apparisse per ogni atti- 
vità degli dèi e degli uomini”. Lodiamo tutti insieme colui che si 
leva in alto sopra i cieli, che è il creatore?! della natura tutta. E lui 
l'occhio” del Nous: riceva la lode delle mie potenze. — 18. Poten- 
ze che siete in me, celebrate l’uno e il tutto”; cantate insieme alla 
mia volontà”, potenze tutte, che siete in me. Santa conoscenza, da 
te illuminato, grazie a te celebro la luce intelligibile?" e gioisco nel- 
la gioia del Nous. Voi tutte, potenze, cantate questo inno con me. 
Canta anche tu, temperanza?*. Mia giustizia, celebra il giusto per 
mezzo mio; mia liberalità”, celebra il tutto per mezzo mio; tu, ve- 
rità, celebra la verità; tu, bene, celebra il bene. Vita e luce, da voi 
procede la lode e a voi ritorna. Padre, energia delle potenze, ti 
rendo grazie; Dio, potenza delle mie energie, ti rendo grazie; il 
tuo logos ti celebra per mezzo mio; per mezzo mio accogli il tutto 


^ offerta sacrificale della parola!"!. το, Questo canta- 


nel logos 
no a voce spiegata!” le potenze che sono in me. Celebrano il tut- 
to; eseguono la tua volontà; la tua volontà!” da te proviene e a te, 
il tutto, ritorna. Accogli da tutti l'offerta sacrificale della parola'*. 
[tutto che è in noi, salvalo, vita; illuminalo, luce; t pneuma f dio; 
il Nous è il pastore! del tuo Logos. O tu portatore del pneu- 
ma'%, o tu demiurgo: 2ο. tu sei il dio. L'uomo che ti appartie- 
πε canta questo a voce spiegata attraverso il fuoco, attraverso 
l'aria, attraverso la terra, attraverso l'acqua, attraverso il pneu- 
ma"*, attraverso le tue creature. Da te ottenni la lode dell’Eone!” 
€ per tua volontà ho trovato la pace che andavo cercando!!. Ho 
visto pronunciare questa lode per tua volontà!!!» 21. «Padre, 


l'ho riposta anch'io nel mio mondo.» «Figlio, di' “Nel mondo in- 
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«Ἐν τῷ νοητῷ, ὦ πάτερ’ δύναμαι. ἐκ τοῦ σοῦ ὕμνου καὶ τῆς 
σῆς εὐλογίας ἐπιπεφώτισταί µου ὁ νοῦς. πλέον ϑέλω xiy 
πέμψαι ἐξ ἰδίας φρενὸς εὐλογίαν τῷ ϑεῷ.» «Ὦ τέχνον, μὴ 
ἀσκόπως.» «Ἐν τῷ νῷ, ὦ πάτερ, ἃ δεωρῶ, λέγω. “σοί, γενάρ. 
χα τῆς γενεσιουργίας, Τὰτ ϑεῷ πέμπω λογικὰς ϑυσίας, ϑεέ 
σὺ πάτερ, σὺ ὁ κύριος, σὺ ὁ νοῦς, δέξαι λογικὰς ἃς ϑέλεις 
ἀπ᾽ ἐμοῦ: σοῦ γὰρ βουλομένου πάντα τελεῖται.» «Σύ, j 
τέχνον, πέμψον δεκτὴν ϑυσίαν τῷ πάντων πατρὶ Oeo. ἀλλὰ 
καὶ πρόσϑες, ὦ τέκνον, “διὰ τοῦ AÓyov".» 22. «Εὐχαρι. 
στῶ σοι, πάτερ, t ταῦτά μοι αἰνεῖν εὐξαμένῳ. t» «Χαίρῳ, 
τέκνον, καρποφορήσαντος Ex τῆς ἀληϑείας τὰ ἀγαϑά, τὰ d. 
ϑάνατα γενήματα. τοῦτο μαϑών παρ᾽ ἐμοῦ τῆς ἀρετῆς σιγὴν 
ἐπάγγειλαι, μηδενί, τέχνον, ἐκφαίνων τῆς παλιγγενεσίας 
τὴν παράδοσιν, ἵνα μὴ ὡς διάβολοι λογισϑῶμεν. ἱκανῶς γὰρ 
ἕχαστος ἡμῶν ἐπεμελήϑη, ἐγώ τε ὁ λέγων, σύ τε ὁ ἀχούων, 
νοερῶς ἔγνως σεαυτὸν χαὶ τὸν πατέρα τὸν ἡμέτερον.» 
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relligibile”.» «Nel mondo intelligibile, padre. Sono potente!'; in 
virtù del tuo inno e della tua lode il mio intelletto ha ricevuto l'il- 
luminazione!!*. Di più, desidero anch'io levare dal profondo del 
mio animo una lode a dio.» «Non farlo con leggerezza, figlio 
mio» «Padre, dico quel che contemplo nel Nous!". “A te, primo 
artefice! della ρεπεταΖίοπε''', al mio dio, io, Tat, offro il sacrifi- 
cio della parola!!”. Dio, tu padre, tu signore, tu Nous, accogli il 
sacrificio della parola che ti aspetti di ricevere da me. Tutto infat- 
ti si compie! !* per tua volontà”!!°.» «Tu, figlio, offri un sacrificio 
accetto a dio, padre di tutto. Aggiungi però: “per mezzo del Lo- 
pos» 22. «Ti sono grato, padre, t per i consigli che mi hai da- 
to quando ho levato la mia preghiera"?. t» «Figlio, sono contento 
perché dalla verità hai ricavato buoni frutti'?!: un raccolto immor- 
tale. Questo l'hai appreso da me. Promettimi ora il silenzio su 
questa prodigiosa virtü!?, promettimi che non rivelerai a nessuno 
il modo in cui si trasmette la rinascita, per non essere considerati 
dei profanatori'?*. Siamo stati impegnati ciascuno quanto basta, io 
a parlare e tu ad ascoltare. Ora conosci in forma intelligibile te 
stesso e il nostro padre comune!» 


TRATTATO XIV 


Apri la mente a quel ch'io ti paleso 
e fermalvi entro; ché non fa scienza 
sanza lo ritenere, avere inteso. 


Dante, Paradiso V 40-2 


Nel riportare parte dei parr. 6-7 di questo trattato (N. - F., t. I] 

, 
pp. 224, 9-225, 1), Cirillo di Alessandria (contra Iulianum Il 2) | 
attribuisce a un περὶ τῆς τοῦ παντὸς φύσεως (Sulla natura del tut. 
to) di Ermete Trismegisto, che potrebbe ben essere il titolo di 
questo /ogos, il quale si presenta nella forma di una lettera di Er. 
mete ad Asclepio. È una lettera scritta da Ermete in una fase suc- 
cessiva, dopo aver spiegato a Tat la natura di tutte le cose (fj τῶν 
ὅλων φύσις), e con la quale si propone di esporre ad Asclepio la 
dottrina in una forma «più adatta a un iniziato» (μυστικώτερον), 
espressione che contribuisce ulteriormente a delineare il carattere 
iniziatico, quasi da culto misterico, dell'ermetismo (par. 1; ved. 
Introduzione, pp. XLVII-XLVIII). L'oggetto di questa rivelazione 
misterica e iniziatica consiste nella dimostrazione logico-conse- 
quenziale dell'esistenza di un principio ingenerato (ἀγέννητος), 
creatore o generatore di tutto ció che é generato, unico, invisibile, 
eppure visibile attraverso le sue creature (parr. 2-3), che ripropo- 
ne il motivo del dio che vuole essere conosciuto. Questo principio 
generatore del mondo é insieme padre, dio e creatore (par. 4), 
laddove tutto si sussume essenzialmente nella coppia formata da 
«ciò che è generato e ciò che crea» (τὸ γυνόμενον καὶ τὸ ποιοῦν), 
inseparabili, perché «chi crea» non «può esistere senza ciò che 
è generato» (par. 5: οὐδὲ ... τὸν ποιοῦντα χωρὶς τοῦ γινομέ- 
νου δυνατὸν εἶναι). In questa prospettiva, colui che crea (ὁ 
ποιῶν) coincide con l'atto creativo (τὸ ποιοῦν), unico, semplice, 
non composito, atto creativo che è generazione (γένεσίς ἐστι τὸ 
ποιεῖν τοῦ ποιοῦντος). Se la realtà (τὰ ὄντα) è costituita di ciò 
che è generato e di ciò che crea (τό τε γυνόμενον καὶ τὸ ποιοῦν), 
«in virtü della loro unione» essi «sono un'unità, con una parte che 
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recede e una che segue. A precedere è dio creatore, a seguire è la 
cosa creata», ovviamente (par. 6). Creare, per così dire, costitui- 
sce il corpo di dio (τὸ ποιεῖν ... ἐστι τοῦ ϑεοῦ ὥσπερ σῶμα), così 
che la creazione non puó prevedere il male, che resta una sorta di 
accidente inevitabile della creazione, come per il ferro è la ruggi- 
ne, la quale tuttavia non può essere imputata al fabbro. Ne di- 
scende che nemmeno del male può essere attribuita la responsabi- 
lità a dio - con che viene data in qualche modo una risposta 
all'ossessiva domanda circa l'origine del male, da cui sono attana- 
gliate le menti della tarda antichità. Al contrario, per purificare le 
creature da lui generate, dio ha prodotto il mutamento (ἐποίησε 
τὴν μεταβολὴν ὁ δεός: par. 7). Questo dio, di cui non si può dire 
che non ha creato tutte le cose, a meno di non voler cadere 
nell’empietà (ἀσεβές: par. 8), è nient'altro che il bene, non diver- 
samente da quanto si sostiene anche in altri trattati (ved. CH II 
14, nota 31 e Introduzione, pp. LXII-LXIII). Egli è come un agricol- 
tore, che in cielo semina l'immortalità, sulla terra il mutamento e 
dovunque vita e movimento (par. 10). [Ρ.5.] 


XIV 
Ἑρμοῦ Toroueyiotov ᾽Ασχληπιῷ εὖ φρονεῖν 


ι. Ἐπεὶ ὁ υἱός µου Τὰτ ἀπόντος σοῦ τὴν τῶν ὅλων ἠϑέλησε 
φύσιν μαϑεῖν, ὑπερϑέσϑαι δέ μοι οὐκ ἐπέτρεπεν, ὡς υἱὸς 
καὶ νεώτερος ἄρτι παρελϑὼν ἐπὶ τὴν γνῶσιν τῶν περὶ ἑνὸς 
ἑκάστου, ἠναγκάσϑην πλείονα εἰπεῖν, ὅπως εὐπαρακολού- 
ϑητος αὐτῷ γένηται 1] ϑεωρία. oot δὲ ἐγὼ τῶν λεχϑέντων τὰ 
χυριώτατα κεφάλαια ἐκλεξάμενος δι᾽ ὀλίγων ἠδέλησα ἐπι. 
στεῖλαι, μυστικώτερον αὐτὰ ἑρμηνεύσας, ὡς ἂν τηλικούτῳ 
καὶ ἐπιστήμονι τῆς φύσεως. 2. εἰ τὰ φαινόμενα πάντα γέ- 
γονε καὶ γίνεται, τὰ δὲ γεννητὰ οὐχ ὑφ᾽ ἑαυτῶν ἀλλ᾽ ὑφ᾽ t- 
τέρου γίνεται. πολλὰ δὲ γεννητά, μᾶλλον δὲ πάντα τὰ φαι- 
νόμενα καὶ πάντα τὰ διάφορα xal οὐχ ὅμοια, γίνεται δὲ ὑφ᾽ 
ἑτέρου τὰ γινόμενα, ἔστι τις ὁ ταῦτα ποιῶν καὶ οὗτος d- 
γέννητος, ἵν᾽ 7) πρεσβύτερος τῶν γεννητῶν: τὰ γὰρ γεννητά 
φημι vp’ ἑτέρου γίνεσϑαι: τῶν δὲ γεννητῶν ὄντων ἀδύνατόν 
τι πρεσβύτερον πάντων εἶναι, ἢ μόνον τὸ ἀγέννητον. 1. 
οὗτος δὲ καὶ κρείττων καὶ εἷς καὶ μόνος ὄντως σοφὸς τά 
πάντα, ὡς un ἔχων μηδὲν πρεσβύτερον: ἄρχει γὰρ xai τῷ 
πλήϑει καὶ τῷ μεγέϑει καὶ τῇ διαφορᾷ τῶν γενομένων καὶ 
τῇ συνεχείᾳ τῆς ποιήσεως. ἔπειτα δὲ τὰ γεννητὰ ὁρώμενα 
ἐστιν, ἐκεῖνος δὲ ἀόρατος. διὰ τοῦτο γὰρ ποιεῖ, ἵνα ὁρατὸς 
Tj. ἀεὶ οὖν noret: ὁρατὸς τοιγαροῦν ἐστιν. 4. οὕτως ἐστὶν 


XIV 
Ermete Trismegisto ad Asclepio: sii saggio! 


i. Mentre tu eri assente, mio figlio Tat voleva apprendere la natura 
di tutte le cose? e poiché non mi ha permesso di differire la spiega- 
zione, in virtù del fatto che è mio figlio e neofita*, giunto da poco a 
conoscere le cose nei loro particolari, sono stato costretto a trattar- 
ne diffusamente, di modo che gli fosse agevole seguire la dottrina. 
A te, invece, intendo scrivere in breve, facendo una cernita degli 
argomenti principali ed esponendoli in una forma più adatta a un 
iniziato*, visto che sei maggiore di età e hai una buona conoscenza 
della natura. 2. Se tutto ciò che è visibile è nato e continua a na- 
scere e ciò che è generato non nasce da sé ma da altro, se molte co- 
se sono soggette a generazione, anzi, tutte quelle visibili e tutte 
quelle differenti e non simili, se ciò che nasce è generato dall'ester- 
no, allora esiste qualcuno che crea queste cose e per di più in qua- 
lità di ingenerato, perché dev'essere precedente alle cose generate: 
affermo infatti che quanto è soggetto a generazione nasce da qual- 
cosa di esterno; ma nulla puó essere precedente a tutte le cose ge- 
nerate con l'unica eccezione dell'ingenerato. — 3. Costui è più po- 
tente e unico e il solo realmente in possesso di una sapienza 
completa, non avendo nulla che sia a lui precedente. Egli é primo 
anche in quantità e grandezza, e in ragione della diversità che inter- 
corte tra lui e le cose create e della continuità della sua azione crea- 
tiva. Inoltre, mentre le cose generate sono visibili, lui è invisibile. 
Per questo egli crea, per essere visibile". E poiché la sua attività 
creativa è senza sosta, egli dunque è visibile. 4. E questo il giusto 
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ἄξιον νοῆσαι xoi νοήσαντα ϑαυμάσαι καὶ ϑαυμάσαντα tay. 
τὸν µακαρίσαι, τὸν πατέρα γνωρίσαντα. τί γὰρ γλυκύτερον 
πατρὸς γνησίου: τίς οὖν ἐστιν οὗτος xal πῶς αὐτὸν yvu- 
ρίσομεν: ἢ τούτῳ τὴν τοῦ ϑεοῦ προσηγορίαν μόνῳ δίκαιον 
ἀνάκεισδαι, ἢ τὴν τοῦ ποιητοῦ. ἢ τὴν τοῦ πατρός, ἢ καὶ τὰς 
τρεῖς: ϑεὸν μὲν διὰ τὴν δύναμιν. ποιητὴν δὲ διὰ τὴν ἐνέρ. 
γειαν, πατέρα δὲ διὰ τὸ ἀγαϑόν. δύναμις γάρ ἐστι, διάφο- 
ρος τῶν γενομένων, ἐνέργεια δὲ ἐν τῷ πάντα γίνεσϑαι, διὸ 
τῆς πολυλογίας τε καὶ ματαιολογίας ἀπαλλαγέντας χρὴ 
νοεῖν δύο ταῦτα. τὸ γινόμενον καὶ τὸν ποιοῦντα: μέσον γὰρ 
τούτων οὐδὲν οὐδὲ τρίτον τι. 5. πάντα οὖν νοῶν, καὶ πάν. 
τα ἀκούων. τῶν δύο τούτων μέμνησο καὶ ταῦτα εἶναι νόμιζε 
τὰ πάντα. μηδὲν ἐν ἀπορίᾳ τιϑέμενος, μὴ τῶν ἄνω. μὴ τῶν 
κάτω. μὴ τῶν ϑείων, ur] τῶν μεταβλητῶν, ἢ τῶν ἐν μυχῷ: δύο 
γάρ ἐστι τὰ πάντα. τὸ γινόμενον xai τὸ ποιοῦν. καὶ διαστῆ- 
ναι τὸ ἕτερον τοῦ ἑτέρου ἀδύνατον: οὐδὲ γὰρ τὸν ποιοῦντα 
χωρὶς τοῦ γινομένου δυνατὸν εἶναι' ἑκάτερος γὰρ αὐτῶν 
αὐτὸ τοῦτό ἐστι: διὸ οὐχ ἔστι τὸ ἕτερον τοῦ ἑτέρου χωρι- 
σϑῆναι. ἀλλ᾽ (οὐδὲ) αὐτὸ ἑαυτοῦ. 6. εἰ γὰρ ὁ ποιῶν ἄλλο 
οὐδέν ἐστιν ἢ τὸ ποιοῦν. μόνον. ἁπλοῦν, ἀσύνϑετον, ποιεῖν 
ἀνάγκη τοῦτο αὐτὸ ἑαυτῷ. ὡς γένεσίς ἐστι τὸ ποιεῖν τοῦ 
ποιοῦντος καὶ πᾶν τὸ γινόμενον ἀδύνατον Up’ ἑαυτοῦ γινό- 
μενον εἶναι. γινόμενον δὲ ὑφ᾽ ἑτέρου ἀνάγκη γίνεσϑαι τοῦ 
δὲ ποιοῦντος ἄνευ τὸ γεννητὸν οὔτε γίνεται οὔτε ἔστι. τὸ 
γὰρ ἕτερον τοῦ ἑτέρου ἄνευ ἀπώλεσε τὴν ἰδίαν φύσιν, 
στερήσει τοῦ ἑτέρου. εἰ τοίνυν δύο ὡμολόγηται τὰ ὄντα, τὸ 
τε γινόμενον καὶ τὸ ποιοῦν, £v ἐστι τῇ ἑνώσει, τὸ μὲν προ. 
γούμενον τὸ δὲ ἑπόμενον: προηγούμενον μέν, ὁ ποιῶν ϑεός. 
ἑπόμενον δὲ τὸ γινόμενον, ὁποῖον ἐὰν Ù. 7. καὶ ui) διὰ τὴν 
ποικιλίαν τῶν γινομένων φυλάξῃ, φοβούμενος ταπεινότητα 
καὶ ἀδοξίαν τῷ ϑεῷ περιάψαι: μία γάρ ἐστιν αὐτῷ δόξα, τὸ 
ποιεῖν τὰ πάντα, χαὶ τοῦτό ἐστι τοῦ ϑεοῦ ὥσπερ σῶμα, ἡ 
ποίησις: αὐτῷ δὲ τῷ ποιοῦντι οὐδὲν κακὸν οὐδ᾽ αἰσχρὸν vo- 
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modo di comprendere e, raggiunta la comprensione, essere stupe- 
fatti e, dopo lo stupore, chiamarsi beati per aver conosciuto il pa- 
dre. Che cosa c’è di più dolce di un vero padre*? Chi è dunque co- 
stuie come potremo conoscerlo? E giusto attribuire soltanto a lui il 
nome di dio, o quello di creatore, o di padre, o anche tutti e tre i no- 
mi? Dio in virtù della potenza, creatore in virtù dell’energia, padre 
in virtù del bene. Giacché egli è potenza, distinto dalle cose create, 
ed è energia" che si dispiega nel venire all'esistenza di ogni cosa. 
Perciò bisogna smetterla con i discorsi prolissi e vani” e intendere 
queste due cose: ciò che è generato e colui che crea. Poiché tra que- 
sti due non vi è nulla, né esiste un terzo. 5. Dunque, in tutto ciò 
che pensi e senti dire, tieni a mente questi due e convinciti che sono 
tutto, senza mettere in dubbio alcunché, né di ciò che sta in alto, né 
di ciò che sta in basso, né delle cose divine, né di quelle mutevoli, 
né di quelle che si trovano nelle profondità’. Perché queste due co- 
sesono tutto", ciò che è generato e ciò che crea, e luno non può es- 
sere separato dall'altro. Infatti chi crea non può esistere senza ciò 
che è generato, giacché ciascuno dei due è precisamente questo. 
Pertanto non è possibile che l'uno sia separato dall’altro!', ma 
(neppure) da sé stesso. 6. Ebbene, se colui che crea altro non è 
che l'atto di creare", solo, semplice, non composito, è necessario 
che esso crei da sé a sé, giacché l’atto creativo compiuto da chi crea 
è generazione e tutto ciò che è generato non può essere generato da 
sé stesso ma, in quanto generato, è inevitabilmente generato da un 
altro. Il generato non nasce né esiste senza chi lo crea e se l'uno è 
privato dell'altro perde del tutto la propria natura. Se" dunque si 
riconosce che due sono le cose esistenti, ciò che è generato e ciò 
checrea, in virtü della loro unione esse sono un'unità, con una par- 
te che precede e una che segue. Α precedere é il dio che crea, a se- 
guire è la cosa creata, di qualunque natura essa sia. 7. E non ba- 
dare alla varietà delle cose generate, temendo che dio ne sia 
umiliato e la sua gloria offuscata: perché una sola è la sua gloria, 
Creare ogni cosa, e l'atto creativo è per così dire il corpo" di dio. Il 
creatore in sé non ha nulla che sia ritenuto malvagio!5 o vile: queste 
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μιζόμενον. ταῦτα γάρ ἐστι và πάϑη τὰ τῇ γενέσει παρεῃρ. 
μενα, ὥσπερ ὁ ἰὸς τῷ χαλκῷ καὶ ὁ ῥύπος τῷ σώματι. quy 
οὔτε ἰὸν ὁ χαλκουργὸς ἐποίησεν, οὔτε τὸν ῥύπον οἱ yew. 
σαντες, οὔτε τὴν καχίαν ὁ ϑεός. T] δὲ τῆς γενέσεως ἐπιδιᾳ. 
μονὴ καϑάπερ ἐξανϑεῖν ποιεῖ καὶ διὰ τοῦτο ἐποίησε τὴν 
μεταβολῆν ὁ ϑεός, ὥσπερ ἀνακάϑαρσιν τῆς γενέσεως, g 
εἶτα τῷ μὲν αὐτῷ ζωγράφῳ ἔξεστι καὶ οὐρανὸν ποιῆσαι xe 
δεοὺς καὶ γῆν καὶ ϑάλασσαν xai ἀνϑρώπους καὶ τὰ ἄλογα 
πάντα xai ἄψυχα, τῷ δὲ ϑεῷ ov δυνατὸν ταῦτα ποιεῖν; ᾧ τῆς 
πολλῆς ἀνοίας καὶ ἀγνωσίας τῆς περι τὸν ϑεόν, τὸ γὰρ 
πάντων χαινότατον πάσχουσιν οἱ τοιοῦτοι: τὸν γὰρ ϑεὸν 
φάσκοντες εὐσεβεῖν τε χαὶ εὐλογεῖν, τῷ ur] τῆν τῶν πάντων 
ποίησιν αὐτῷ ἀνατιϑέναι, οὔτε τὸν ϑεὸν οἴδασι, πρὸς δὲ τῷ 
μὴ εἰδέναι, xoi τὰ μέγιστα εἰς αὐτὸν ἀσεβοῦσι, πάϑη avt 
περιτιϑέντες ὑπεροψίαν ἢ ἀδυναμίαν. εἰ γὰρ μὴ πάντα 
ποιεῖ, ὑπερηφανῶν ov ποιεῖ ἢ μὴ δυνάμενος: ὅπερ ἐστὶν d- 
σεβές. ο. ὁ γὰρ ϑεὸς Ev μόνον πάϑος ἔχει, τὸ ἀγαϑόν, ὁ δὲ 
ἀγαϑὸς οὔτε ὑπερήφανος οὔτε ἀδύνατος. τοῦτο γάρ ἐστιν ὁ 
ϑεός, τὸ ἀγαϑόν, ἢ πᾶσα δύναμις τοῦ ποιεῖν τὰ πάντα, πᾶν 
δὲ τὸ γεννητὸν ὑπὸ τοῦ ϑεοῦ γέγονεν, ὅπερ ἐστὶν ὑπὸ τοῦ d- 
γαϑοῦ καὶ τοῦ τὰ πάντα δυναμένου ποιεῖν. εἰ δὲ πῶς μὲν 
αὐτὸς ποιεῖ, πῶς δὲ τὰ γινόμενα γίνεται βούλει μαϑεῖν, 
ἔξεστί oov: ἴδε εἰκόνα καλλίστην καὶ ὁμοιοτάτην, ιο. ἴδε 
γεωργὸν σπέρμα καταβάλλοντα εἰς τὴν γῆν, ὅπου μὲν m- 
ρόν, ὅπου δὲ κριϑήν, ὅπου δὲ ἄλλο τι τῶν σπερμάτων. ἴδε 
τὸν αὐτὸν ἄμπελον φυτεύοντα καὶ μηλέαν καὶ τὰ ἄλλα τῶν 
δένδρων. οὕτω καὶ ὁ ϑεὸς ἐν μὲν οὐρανῷ ἀϑανασίαν onti- 
ρει, ἐν δὲ γῇ μεταβολήν, ἐν δὲ τῷ παντὶ ζωὴν καὶ χίνησιν. 
ταῦτα δὲ οὐ πολλά ἐστιν, ἀλλ᾽ ὀλίγα καὶ εὐαρίϑμητα: τὰ 
γὰρ πάντα τέσσαρά ἐστι καὶ αὐτὸς ὁ ϑεὸς καὶ ἢ γένεσις, ἐν 
οἷς τὰ ὄντα ἐστίν. 
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sono affezioni conseguenti alla generazione, come lo sono la ruggi- 
ne per il bronzo e la sporcizia per il corpo. Ma non è il fabbro che 
ha prodotto la ruggine!°, né i genitori la sporcizia, né dio la malva- 
gità. Tuttavia il perpetuarsi della generazione fa come fiorire il ma- 
le ed è per questo che dio ha creato il mutamento”, per purificare 
la generazione. 8. Se a uno stesso pittore è dato di dipingere il 
cielo, gli dèi, la terra, il mare, gli uomini e tutti gli esseri irrazionali e 
quelli disanimati, perché negare che dio possa creare tutto ciò!*? 
Che razza di follia, che totale ignoranza di dio! Chi la pensa così si 
trova nella condizione più assurda, perché dichiara di venerare dio 
e dilodarlo ma non riconduce a lui la creazione di ogni cosa: costui, 
dunque, non conosce dio e, oltre a non conoscerlo, commette la 
peggiore empietà nei suoi confronti attribuendogli come qualità il 
disdegno o l'impotenza. Affermare che dio non crea ogni cosa è 
ammettere che egli non crea per disprezzo o per incapacità: e que- 
sta è un'empietà'". οφ. Una sola è la qualità di dio, il bene, e chi è 
buono non è né sprezzante né impotente. Questo è dio, il bene, la 
piena facoltà di fare ogni cosa, e tutto ciò che è generato è nato da 
dio, cioè da colui che è buono e ha il potere di fare ogni cosa”. Se 
vuoi apprendere in che modo egli crea e come nascono le cose ge- 
nerate, ciò ti è possibile tramite un'immagine bellissima e in tutto e 
per tutto conforme: το. guarda il contadino?! che getta nella ter- 
rail seme, qui il frumento, là l'orzo, altrove un altro seme, guardalo 
piantare la vite, il melo e gli altri alberi. Allo stesso modo anche dio 
semina l'immortalità in cielo, il mutamento”? sulla terra, nel Tutto 
la vita e il movimento?*. Queste cose non sono molte, ma poche e 
facili da enumerare; in tutto sono quattro, oltre a dio stesso e alla 
generazione: in essi è tutto ciò che esiste. 


TRATTATO XV 


Questo trattato è inesistente nella tradizione manoscritta. Nella 
sua editio princeps del 1554, che comprendeva i logoi I-XIV, privi 
di numerazione, Adrien Turnèbe (Adrianus Turnebus) fece se. 
guire tre estratti di Stobeo, il primo dei quali era quello che at- 
tualmente è l’estratto ΠΑ (Stobeo, III 11, 31, nota 5); il secondo 
l'attuale estratto I (Stobeo, II 1, 26, nota 1); il terzo era un breve 
passo dell’originale greco di Asclepius 27 (sempre trasmesso da 
Stobeo, IV 52b, 47). In seguito, nel 1574, Flussas (François Foix 
de Candalle), attribui una numerazione progressiva ai logoi erme- 
tici e l'insieme di questi tre estratti, a cui aggiunse un brano del 
lessico Suda, s.u. Ἑρμῆς. ὁ Τρισμέγιστος (per il quale ved. Intro- 
duzione, p. XXVIII), divenne capu! XV. 


TRATTATO XVI 


... Dentro da quei rai 
vagheggia il suo fattor l'anima prima 
che la prima virtù creasse mai. 


Dante, Paradiso XXVI 82-4 


Forse, come si osserva in N. — F., t. II, p. 228, il titolo «Definizioni» 
non si addice pienamente a questo trattato che, da un lato, presen- 
ta una sezione dedicata ai demoni (parr. 10-6), non contemplata 
nel sommario dell'intitolazione, e, dall'altro, non tratta dell'«uomo 
secondo l'immagine» (di dio, naturalmente), nonostante sia un og- 
getto enunciato nella medesima intitolazione. Ma nulla esclude che 
questa parte sia andata perduta e che il trattato sia perció pervenu- 
to in forma incompleta. Del resto, come peraltro si afferma in Her- 
metica lI, pp. 428-9, pur con le sue incompletezze, il /ogos si pre- 
senta con i tratti di una summa di tutti gli insegnamenti ermetici, il 
cui parallelo più ampio è rappresentato dalle Definizioni armene 
(in questo vol., pp. 5-23). La distribuzione degli oggetti, su cui 
Asclepio concentra il suo discorso ad Ammone, sembra seguire un 
principio gerarchico, che prende avvio dalla definizione di dio co- 
me «signore, creatore e padre dell’universo che egli contiene» e co- 
me uno con cui il tutto coincide (ἄρξομαι ... ἐπικαλεσάμενος 
πάντα ὄντα τὸν ἕνα, καὶ Eva ὄντα τὸν πάντα). Né si può separare 
il tutto dall'uno, interpretando il tutto nel senso della quantità (ἐπὶ 
πλήϑους) e non della pienezza (οὐκ ἐπὶ πληρώματος), perché in 
tal caso il tutto con la sua pienezza è destinato a dissolversi (par. 3). 
In questo sistema indissolubile di uno e di tutto, agisce il demiurgo, 
vale a dire il sole, subordinato a dio, che tiene insieme le varie parti 
dell'universo, il cielo e la terra, che fa scendere verso il basso la so- 
stanza (τῆν ... οὐσίαν κατάγων) e fa salire in alto la materia (τὴν ... 
ὕλην ἀνάγων), attira a sé ogni cosa e a tutti fa dono della sua luce, 
così come sempre da lui discendono le energie positive (ἀγαϑαὶ è- 
γεργειαι), che sulla terra si spingono fin nelle più remote profon- 
dità (par. 4-5). Costituito di una sostanza noetica, di cui la luce ap- 
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pare per così dire come un ricettacolo e la cui composizione e la cy 
origine egli solo conosce, dal mezzo dell'universo, dove è situato i 
sole guida e porta con sé, come un auriga, il mondo per mezzo dei 
suoi raggi, che sono «la vita, l'anima, il pneuma, l'immortalità ela 
generazione» (ζωὴ καὶ ψυχὴ καὶ πνεῦμα xat ἀϑανασία xat γέγε. 
σις). E questo il modo in cui tutte le cose sono create, con cui viene 
assegnata agli esseri immortali l'eternità. Con la sua luce ascenden. 
te, il sole nutre le parti immortali del mondo, con quella intrappo. 
lata in basso conferisce la vita e il movimento agli altri esseri che 
abitano nei luoghi inferiori del mondo, l'acqua, la terra e l’aria. Co. 
sì il sole cambia e muta gli esseri, analogamente all’azione da lui 
esercitata sui corpi celesti. E il mutamento (µεταβολή) decide la 
durata di ogni corpo, che è senza soluzione per gli immortali, masi 
consuma nella dissoluzione per i mortali (parr. 6-9). 

La generazione della vita si riproduce incessantemente, non 
diversamente dalla luce che si diffonde ininterrottamente. Per go. 
vernare questa vita generata e soprattutto gli esseri mortali, il sole 
ha accanto a sé delle schiere di demoni che dall’alto vegliano sulle 
vicende degli uomini e il cui compito è di punire l'empietà (ἀσέ- 
βεια), secondo un modello dottrinario ricorrente nei trattati er- 
metici (cfr. Introduzione, pp. LXXIII-LXXV), empietà che, come al. 
trove, è considerata la colpa più grave per l'uomo (cfr. CH X 20, 
dove é la pena a cui deve soggiacere l'anima; ved. Introduzione, p. 
LXXXIV). Se compito degli déi é fare il bene (τὸ εὖ ποιεῖν), quello 
degli uomini è la pietà (τὸ εὐσεβεῖν) e quello dei demoni è venire 
in aiuto (τὸ ἐπαμύνειν). Tutto puó essere perdonato da dio, tran 
ne l'empietà, che sola è soggetta alla giustizia (ἀσέβεια; parr. 10- 
1), «demone potentissimo» secondo l'estratto VII r. 

Il sole conserva e nutre la vita e, analogamente al mondo noeti- 
co o intelligibile, che avvolge e riempie il mondo sensibile, egli av. 
volge ció che esiste nel cosmo, conferisce volume e forza agli esse- 
re generati, per poi accoglierli quando nella morte si dissolvono 
(par. 12). Per realizzare tutto questo il sole ha ai suoi ordini i de 
moni, buoni o malvagi secondo l'energia di cui sono dotati, cia 
scuno dei quali è al servizio di un preciso astro. Questi demoni 
hanno potere sulle vicende e sugli sconvolgimenti di cui è vittima 
la terra, e prendono in consegna gli uomini nell'istante in cui ne 
scono, quali siano i demoni, appunto, in servizio in quel preciso 
momento natale (parr. 13-5). Emerge così lo schema ricorrente di 
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un universo popolato di demoni (CH IV 8, IX 5, nota 10, estratto 
XXIII 67), i quali attraverso il corpo penetrano nell anima e la 
sconvolgono, lasciandone però libera la parte razionale (τὸ δὲ λο- 
γιιὸν μέρος), destinata a ospitare dio. Non tutti gli uomini sono 
ρετὸ alla mercé dei demoni ma, coerentemente con il carattere eli- 
tario della dottrina ermetica (ved. Introduzione, p. XLVII), quei 
pochi che vengono illuminati dal raggio del sole ne risultano im- 
muni. Gli altri, invece, sono trascinati anima e corpo dai demoni, 
che in questo modo governano la vita umana sulla terra, un go- 
verno chiamato da Ermete destino (par. 16), dal quale dipendono le 
caratteristiche accidentali che qualificano il corpo (secondo l'estrat- 
to VIII 7; cfr. CH XII 5 e Introduzione, pp. LXXX-LXXXIIJ. 

È questa una catena gerarchica, che vede al vertice dio, dal 
quale tutto dipende, e poi nell’ordine, in dipendenza l'uno dall'al- 
tro, il mondo intelligibile, il mondo sensibile, il sole, le otto sfere 
celesti - che attorno al sole ruotano —, i demoni e infine gli uomi- 
ni. In questo «cosmogramma» dio è il padre del tutto, il sole è il 
demiurgo e il mondo è lo strumento dell’azione demiurgica. A sua 
volta la sostanza noetica governa il cielo, dal quale sono governati 
dèi e demoni i quali, subordinati agli dèi, governano gli uomini. 
Ma è dio che crea, e creando, crea sé stesso, né può smettere di 
creare, perché dio è senza fine. E poiché tutte le cose che dio crea 
sono sue parti, dio è tutto (parr. 17-9). 

Questa dottrina, che Asclepio espone esplicitamente ad Am- 
mone nella forma di una summa (ὑπόμνημα; par. τ) teologica, co- 
smologica, demonologica e antropologica, tuttavia, potrà risultare 
comprensibile solo per chi ne leggerà i libri redatti in lingua origi- 
nale. La prospettiva etnocentrica, unitamente alla spinta elitaria, 
che trova in più occasioni la propria cifra nella redazione di docu- 
menti scritti segreti, come nella Kore Koszzou (estratto XXIII 6-8), 
e in caratteri geroglifici, come nel de Ogdoade et Enneade 64 (con 
nota 61; cfr. Introduzione, pp. XLIX-L), riaffiora, ora, nell’invito 
che Asclepio rivolge ad Ammone di evitare che questa dottrina 
venga tradotta in greco, lingua che ne farebbe perdere l’efficacia e 
deformerebbe il contenuto (parr. 1-2). È una preoccupazione di 
cui forse si può riconoscere una qualche traccia nella notizia tra- 
smessa da Giamblico (de mysteriis Aegyptiorum VIII 4, pp. 265, 
11-268, 14), secondo la quale i libri ermetici sarebbero stati più 
che una vera e propria traduzione in greco, un adattamento realiz- 
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zato per mezzo del lessico filosofico, e proprio la filosofia dei Gre. 
ci è definita dal nostro trattato «un frastuono di parole» (αὕτη è. 
στὶν Ἑλλήνων φιλοσοφία λόγων ψόφος). 

In tutto questo si potrebbe nondimeno riconoscere anche un 
tratto polemico nei confronti della Grecia e del pensiero platonico, 
Del resto la Grecia, a prestare credito proprio a Socrate (Platone 
Charm. 156 d), aveva considerato un'illusione esotica le formule in. 
cantatorie di Zalmoxis, che era un uomo di Tracia, per i Greci noto. 
riamente la terra abitata dai più sanguinari tra i barbari (γένος go. 
νικώτατον: Tucidide, VII 29, 4). Egualmente come un'illusione era 
stata guardata la possibilità per i seguaci di Zalmoxis di guadagnare 
l'immortalità. Fosse stato realmente un discepolo di Pitagora, cosa 
di cui comunque Erodoto (IV 95-6) dubitava, Zalmoxis in quanto 
trace restava una delle molte epifanie mitiche della barbarie, che 
appunto i Greci avevano bandito dai misteri (τὰ μυστήρια), esclu- 
dendone coloro che avevano una voce incomprensibile (φωνὴ ἀξύ. 
νετος), e cioè i barbari (Scarpi 2004a: Eleusi [F] 18-9). Sempre que- 
sta Grecia e in particolare la Grecia dei filosofi, di Socrate e di 
Platone, quella che per il presente trattato aveva prodotto solo «un 
frastuono di parole» (ved. anche nota 6), si era persino interro- 
gata sull'utilità della scrittura. Socrate sapeva che in Egitto il dio 
Theuth, al quale era sacro l'uccello ibis (οὗ καὶ τὸ ὄρνεον ἱερὸν ὃ 
δὴ καλοῦσιν ἶβιν), aveva scoperto il numero e il calcolo, la geome- 
tria e l'astronomia, il gioco della pettia e quello dei dadi, ma soprat- 
tutto i caratteri (γράμματα) per scrivere (Platone, Phdr. 274 c-d). 
Socrate sapeva pure che il re dell'Egitto, Thamous, aveva censurato 
la scoperta della scrittura, perché essa avrebbe sviluppato l'oblio 
(λήϑη) nelle anime di coloro che l'avessero appresa, in quanto la 
memoria sarebbe stata trascurata (μνήμης ἀμελετησίᾳ). Confidan- 
do nella scrittura (διὰ πίστιν γραφῆς), infatti, i ricordi personali sa- 
rebbero stati recuperati attraverso segni esterni ingannevoli (ùr 
ἀλλοτρίων τύπων) e non dall'interno di sé stessi né attraverso uno 
sforzo personale. La critica del re non colpisce esclusivamente la 
scrittura, ma anche il sapere (σοφία), di cui Theuth avrebbe fornito 
ai suoi discepoli soltanto l'apparenza (δόξα) e non la verità (ἀλή- 
θεια). Pur avendo appreso molte cose grazie ai libri, i discepoli di 
Theuth alla fine avrebbero dato solo l'impressione di essere sapien- 
ti, rivelandosi invece sprovvisti per lo più della capacità di giudizio 
(πολυγνώμονες εἶναι δόξουσιν, ἀγνώμονες ὡς ἐπὶ τὸ πλῆθος 
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ὄντες), e rendendosi tanto piü insopportabili, perché non sarebbe- 
ro stati sapienti, ma ne avrebbero avuto solo l'aria (δοξόσοφοι γε- 
γονότες ἀντὶ σοφῶν). Non diversamente da quella di Thamous, an- 
che la conclusione di Socrate (bid. 275 d-276 a) è una condanna 
della scrittura, che presenta a suo dire un inconveniente analogo a 
quello che si può riscontrare nella pittura, la quale genera esseri che 
hanno l'apparenza della vita, ma quando si pone loro una domanda 
rimangono in silenzio (τὰ ἐκείνης ἔχγονα ἕστηκε μὲν ὡς ζῶντα, 
ἐὰν δ᾽ ἀνέρῃ τι. σεμνῶς πάνυ σιγᾷ). Forse Socrate, attraverso la 
pittura, allude alla scrittura geroglifica, controllata da una casta di 
scribi e dunque elitaria (Clemente Alessandrino, Strom. V 4, 20), 
una scrittura che agli occhi degli stranieri poteva nascondere verità 
segrete e divine, ma non per Socrate. E infatti, egli dice, se si pone 
una domanda a ció che é messo per iscritto, solo in apparenza forni- 
scel'impressione di parlare come un essere sensato: in realtà si limi- 
ta a significare sempre e soltanto la medesima cosa. Una volta scrit- 
to, ogni discorso trascorre indifferentemente da quelli che sanno a 
quelli che non hanno niente a che vedere con lui. Per Socrate la ve- 
rità non ha bisogno della scrittura. E la trascrizione del discorso ve- 
ro, che discende da un uomo sapiente, non é che un simulacro (τὸν 
τοῦ εἰδότος λόγον λέγεις ζῶντα καὶ ἔμψυχον, οὗ ὁ γεγραμμένος 
εἴδωλον ἄν τι λέγοιτο δικαίως). Come ripete Platone nel Protago- 
ra (329 a), i libri non possono né rispondere né fare domande, e se 
sempre Platone (Resp. 364 e) rammenta che gli orfici facevano uso 
diuna gran quantità di libri (βίβλων δὲ ὅμαδον) di Orfeo e di Mu- 
seo per celebrare le loro cerimonie rituali, sulla scena del teatro di 
Dioniso, ad Atene, Teseo rimproverava Ippolito di seguire e di ren- 
dere onore alla fumosità di numerosi libri di Orfeo (πολλῶν yoap- 
µάτων τιμῶν καπνούς: Euripide, Hipp. 95 2-4). Ed è questo l'Orfeo 
che aveva introdotto in Grecia dall'Egitto i riti di Dioniso (Apollo- 
doro, 1 3, 2 (15]; Diodoro Siculo, I 96, 4-5), laddove l'Egitto è quel- 
lo dove Pitagora e Platone avevano diretto il loro viaggio d'istruzio- 
ne. Nonostante ció, i Greci, che avevano interdetto i loro misteri ai 
barbari, perché avevano una lingua incomprensibile (φωνὴ ἀξύνε- 
τος), venivano esclusi dai misteri custoditi nei libri di Ermete, per- 
chéiloro discorsi sono vuoti, perché la loro filosofia è un frastuono 


di parole. [P.S.] 


XVI 
Ὅροι ᾿Ασχληπιοῦ πρὸς Αµμμωνα βασιλέα: 
περὶ Deot περὶ ὕλης: περὶ καχίας: περὶ εἱμαρμένης: 
περὶ ἡλίου: περὶ νοητῆς οὐσίας: περὶ elas οὐσίας: 
περὶ ἀνϑρώπου: περὶ οἰκονομίας τοῦ πληρώματος: 
περὶ τῶν ἑπτὰ ἀστέρων: περὶ τοῦ κατ᾽ εἰκόνα ἀνδρώπου 


1. Μέγαν σοι τὸν λόγον, ὦ βασιλεῦ. διεπεμψάµην πάντων 
τῶν ἄλλων ὥσπερ κορυφὴν καὶ ὑπόμνημα. οὐ κατὰ τὴν τῶν 
πολλῶν δόξαν συγκείμενον, ἔχοντα δὲ πολλὴν ἐκείνοις ἀν. 
τίδειξιν: φανήσεται γάρ σοι xai τοῖς ἐμοῖς ἐνίοις λόγοις 
ἀντίφωνος. Ἑρμῆς μὲν γὰρ ὁ διδάσκαλός µου, πολλάκις μοι 
διαλεγόμενος καὶ ἰδίᾳ καὶ τοῦ Τὰτ ἐνίοτε παρόντος, ἔλεγεν 
ὅτι δόξει τοῖς ἐντυγχάνουσί µου τοῖς βιβλίοις ἁπλουστάτη 
εἶναι ἡ σύνταξις καὶ σαφής. ἐκ δὲ τῶν ἐναντίων ἀσαφὴς 
οὖσα xai κεκρυμμένον τὸν νοῦν τῶν λόγων ἔχουσα, xai ἔτι 
ἀσαφεστάτη, τῶν Ἑλλήνων ὕστερον βουληϑέντων τὴν ἡμετέ- 
ραν διάλεχτον εἰς τὴν ἰδίαν μεϑερμηνεῦσαι, ὅπερ ἔσται 
τῶν γεγραμμένων μεγίστη διαστροφή τε xat ἀσάφεια. 2.0 
δὲ λόγος τῇ πατρῴᾳ διαλέχτῳ ἑρμηνενυόμενος ἔχει σαφῆ τὸν 
τῶν λόγων νοῦν, καὶ γὰρ αὐτὸ τὸ τῆς φωνῆς ποιὸν καὶ ἡ τῶν 
Αἰγυπτίων ... ὀνομάτων ἐν ἑαυτῇ ἔχει τῆν ἐνέργειαν τῶν Àe- 
γομένων. ὅσον οὖν δυνατόν ἐστί σοι, βασιλεῦ, πάντα δὲ di 
νασαι, τὸν λόγον διατήρησον ἀνερμήνευτον, ἵνα μήτε εἰς 
Ἕλληνας ἔλϑῃ τοιαῦτα μυστήρια, μήτε ἡ τῶν Ἑλλήνων ù- 
περήφανος φράσις καὶ ἐχλελυμένη καὶ ὥσπερ κεχαλλωπι- 
σμένη ἐξίτηλον ποιήσῃ τὸ σεμνὸν καὶ στιβαρόν, καὶ τὴν £v 
εργητικὴν τῶν ὀνομάτων φράσιν. Ἕλληνες γάρ, ὦ βασιλεῦ, 
λόγους ἔχουσι κενοὺς ἀποδείξεων ἐνεργητικούς, καὶ αὕτη 
ἐστιν Ἑλλήνων φιλοσοφία, λόγων ψόφος. ἡμεῖς δὲ οὐ λό- 
γοις χρώμεϑα, ἀλλὰ φωναῖς μεσταῖς τῶν ἔργων. 1. ἄρξο- 


XVI 
Definizioni di Asclepio al re Ammone intorno a dio, 
alla materia, al male, al destino, al sole, alla sostanza intelligibile, 
alla sostanza divina, all'uomo, alla distribuzione del pleroma!, 
ai sette astri, all'uomo secondo l'immagine 


1. Ti invio, o re, un discorso importante, a coronamento e memo- 
ria di tutti gli altri; esso non è composto assecondando l'opinione 
dei più. Al contrario, ne contiene un’energica confutazione. Esso 
ti sembrerà in contrasto persino con alcuni dei miei discorsi. In- 
fatti, il mio maestro, Ermete, discutendo spesso con me, in priva- 
to e talvolta alla presenza di Tat, diceva che chi si fosse imbattuto 
nei miei libri, ne avrebbe trovato la composizione semplicissima 
e chiara, laddove essa, al contrario, è oscura e mantiene criptato il 
senso delle parole; diceva poi che tale composizione diverrà asso- 
lutamente oscura, se i Greci in seguito vorranno tradurre la nostra 
lingua nella loro. Ciò produrrà una grandissima distorsione degli 
scritti e la loro reale oscurità. 2. Il discorso’, esposto invece nel- 
la lingua dei padri*, rende chiaro il senso delle parole. E, infatti, la 
qualità stessa del suono e il (tono) dei nomi egiziani ... hanno in sé 
l'energia delle cose che esprimono. Per quanto dunque ti è possi- 
bile, o re, ma tutto ti è possibile, vigila a che tale discorso non 
venga tradotto, perché tali misteri? non giungano ai Greci, né il 
loro eloquio tracotante, fiacco e, per cosi dire, imbellettato non 
sbiadisca la sacra nobiltà, il vigore e lo stile dall'efficacia energica 
dei nomi (egiziani). I Greci, infatti, o re, hanno discorsi vuoti, effi- 
caci nel produrre dimostrazioni e questa è la filosofia dei Greci‘: 
un frastuono di parole. Noi invece non usiamo parole, ma suoni 
pieni d'azione. 1. Cominceró allora di qui il discorso, invocan- 


tə 
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μαι δὲ τοῦ λόγου ἔνϑεν, τὸν ϑεὸν ἐπικαλεσάμενος τὸν τῷν 
ὅλων δεσπότην xat ποιητὴν καὶ πατέρα καὶ περίβολον, καὶ 
παντα Οντα τον ενα. και EVA Οντα τον παντα: τῶν πάντων 
γὰρ τὸ πλήρωμα ἕν ἐστι καὶ ἐν Evi, οὐ δευτεροῦντος τοῦ ἑ. 
νός. ἀλλ᾽ ἀμφοτέρων ἑνὸς ὄντος. καὶ τοῦτόν μοι τὸν νοῦν 
διατήρησον. ὦ βασιλεῦ. παρ᾽ ὅλην τὴν τοῦ λόγου πραγμα. 
τείαν. ἐὰν γάρ τις ἐπιχειρήσῃ τῷ πάντα xai £v δοκοῦντι 
καὶ ταὐτὸν εἶναι. τοῦ ἑνὸς χωρίσαι, ἐκδεξάμενος τὴν τῶν 
πάντων προσηγορίαν ἐπὶ πλήϑους xai οὐχ ἐπὶ πληρώματος, 
ὅπερ ἐστὶν ἀδύνατον. τὸ πᾶν τοῦ ἑνὸς λύσας. ἀπολέσει τὸ 
πᾶν. πάντα γὰρ £v εἶναι δεῖ. εἴγε ἓν ἔστιν, ἔστι δέ. καὶ οὗ. 
δέποτε παύεται ἓν ὄντα, ἵνα μὴ τὸ πλήρωμα λυϑῇ. — 4. ἴδε 
οὖν ἐν τῇ γῇ πολλὰς πηγὰς ὑδάτων καὶ πυρὸς ἀναβρυούσας 
ἐν τοῖς μεσαιτάτοις μέρεσι. καὶ ἐν τῷ αὐτῷ τὰς τρεῖς φύσεις 
ὁρωμένας, πυρὸς καὶ ὕδατος xai γῆς. £x μιᾶς ῥίζης ἠρτημέ- 
vac: ὅϑεν xal πάσης ὕλης πεπίστευται εἶναι ταμιεῖον. καὶ 
ἀναδίδωσι μὲν αὐτῆς τὴν χορηγίαν, ἀνταπολαμβάνει δὲ τὴν 
ἄνωϑεν ὕπαρξιν. 5. οὕτω γὰρ οὐρανὸν καὶ γῆν συνδεῖ ὁ 
δημιουργός, λέγω δὴ ó ἥλιος. τὴν μὲν οὐσίαν χατάγων, τὴν 
δὲ ὕλην ἀνάγων xai περὶ αὐτὸν xai eic αὐτὸν τὰ πάντα 
ἕλκων καὶ ἀπὸ ἑαυτοῦ πάντα διδοὺς πᾶσι, καὶ τὸ φῶς 
ἄφϑονον χαρίζεται. αὐτὸς γάρ ἐστιν οὗ ἀγαϑαὶ ἐνέργειαι 
οὗ μόνον ἐν οὐρανῷ καὶ ἀέρι, ἀλλὰ καὶ ἐπὶ γῆς εἰς τὸν 
κατώτατον βυϑὸν καὶ ἄβυσσον διήχουσιν. 6. εἰ δὲ tig € 
στι καὶ νοητὴ οὐσία. αὕτη ἐστὶν ὁ τούτου ὄγκος, ἧς ὑποδοχὴ 
ἂν εἴη τὸ τούτου φῶς. πόϑεν δὲ αὕτη συνίσταται ἢ ἐπιρρεῖ, 
αὐτὸς μόνος οἶδεν ... ἢ καὶ τῷ τόπῳ καὶ τῇ φύσει, ἐγγὺς ὦν 
ἑαυτοῦ ... t μὴ ὑφ᾽ ἡμῶν ὁρώμενος, στοχασμῷ δὲ βιαζομένων 
νοεῖν T. 7. ἡ δὲ τούτου ϑέα οὐχ ἔστι στοχάξοντος, ἀλλ᾽ 
αὐτὴ ἡ ὄψις λαμπρότατα περιλάμπει πάντα τὸν κόσμον τὸν 
ὑπερκείμενον xat ὑποκείμενον: μέσος γὰρ ἵδρυται OTE- 
φανηφορῶν τὸν κόσμον, καὶ καϑάπερ ἡνίοχος ἀγαϑὸς τὸ 
τοῦ κόσμου ἅρμα ἀσφαλισάμενος καὶ ἀναδήσας εἰς ἑαυτόν, 
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do dio, signore, creatore e padre dell'universo che egli contiene; 
l'uno che è tutto e il tutto che è l'uno”. La pienezza" di tutte le co- 
se è infatti l'uno ed esiste nell’uno, non perché l’uno duplichi sé 
stesso Ma perché entrambi sono l'uno. Fa’ attenzione anche a 
questo concetto, re, durante tutta la trattazione del discorso. Se 
infatti qualcuno si adopera per separare dall'uno quello che sem- 
bra essere tutto e uno e il medesimo e prende la parola «tutto» 
per indicare la «moltitudine» e non la «pienezza», farà l'impossi- 
bile: separando il tutto dall'uno, distruggerà il tutto. Poiché il tut- 
to dev'essere uno se l'uno esiste — ed esiste! — e mai cessa di essere 
uno perché la pienezza” non sia dissolta. 4. Guarda dunque co- 
me dalle viscere della terra scaturiscano molte fonti d'acqua e di 
fuoco? e come nello stesso luogo si vedano i tre elementi!' natu- 
rali, il fuoco, l'acqua e la terra, dipendere tutti da un'unica radice; 
per questo motivo si è anche creduto che ci sia un deposito di tut- 
ta la materia, e che questo garantisca la fornitura della materia e 
riceva in cambio la sostanza dall'alto. 5.In questo modo, infat- 
ti, il demiurgo, e intendo il sole", lega assieme il cielo e la terra; 
facendo discendere la sostanza e salire la materia, facendo orbita- 
re e attirando verso di sé tutte le cose e donando tutto a tutti 
traendolo da sé, egli elargisce la luce con generosità. Egli é infatti 
colui le cui buone energie" si diffondono non solo nel cielo e 
nell'aria ma anche sulla terra, sino ad arrivare all'abisso piü 
profondo e remoto. 6. Se poi esiste anche una qualche sostanza 
intelligibile, questa è la massa del sole: la sua luce potrebbe essere 
ricettacolo di tale sostanza. Ma di che cosa essa sia composta o da 
dove essa scorra, il sole soltanto lo sa ... sia per luogo che per na- 
tura essendo vicino a sé stesso ... + egli non viene visto da noi, che 
siamo costretti con la forza a pensare t. 7. Non è per congettu- 
ra che godiamo della visione del sole, ma il raggio visuale stesso, 
luminosissimo, risplende attorno a tutto il cosmo, e ne illumina la 
parte superiore e quella inferiore. Il sole si trova infatti in mezzo" 
€ porta il cosmo come una corona; come un buon auriga egli ren- 
de stabile il carro'* del cosmo e lo lega a sé, perché esso non vada 
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μήπως ἀτάκτως φέροιτο. εἰσὶ δὲ αἱ ἡνίαι ζωὴ καὶ ψυχὴ καὶ 
πνεῦμα καὶ ἀδανασία καὶ γένεσις. ἀφῆκεν οὖν φέρεσϑαι 
οὐ πόρρωϑεν ἑαυτοῦ. ἀλλ᾽ εἰ χρὴ τὸ ἀληϑὲς εἰπεῖν, σὺν 
ἑαυτῷ, 8. καὶ τοῦτον τὸν τρόπον δημιουργεῖται ἅπαντα. 
τοῖς μὲν ἀϑανάτοις τὴν ἀΐδιον διαμονὴν ἀπονέμων xai τῇ 
ἀνωφερείᾳ τῇ τοῦ φωτὸς ἑαυτοῦ. ὅσον ἀναπέμπει ἓκ τοῦ 
ϑατέρου μέρους τοῦ πρὸς οὐρανὸν βλέποντος, τὰ ἀϑάνᾳτα 
μέρη τοῦ κόσμου τρέφων. τῷ δὲ καταλαμβανομένῳ καὶ πε. 
ρυλάμποντι τὸ πᾶν ὕδατος xal γῆς καὶ ἀέρος κύτος two. 
ποιῶν καὶ ἀναχινῶν γενέσεσιν xai μεταβολαῖς τὰ ἐν 
τούτοις τοῖς μέρεσι τοῦ κόσμου ζῷα, 9. ἕλικος τρόπον 
μεταποιῶν xai μεταμορφῶν εἰς ἄλληλα, γένη γενῶν xai 
εἴδη εἰδῶν ἀντικαταλλασσομένης τῆς εἰς ἄλληλα peta- 
βολῆς. καϑάπερ καὶ ἐπὶ τῶν μεγάλων σωμάτων ποιεῖ δη. 
μιουργῶν. παντὸς γὰρ σώματος διαμονή μεταβολή, καὶ τοῦ 
μὲν ἀθανάτου, ἀδιάλυτος, τοῦ δὲ ϑνητοῦ μετὰ διαλύσεως, 
καὶ αὕτη ἢ διαφορά ἐστι τοῦ ἀθανάτου πρὸς τὸ ϑνητόν, καὶ 
ἢ τοῦ ϑνητοῦ πρὸς τὸ ἀϑάνατον. το. ὥσπερ δὲ τὸ φῶς av- 
τοῦ πυκνόν, οὕτω καὶ ἢ ζωογονία αὐτοῦ πυχνή τις καὶ ἀδιά- 
λειπτος τῷ τόπῳ καὶ τῇ χορηγίᾳ. καὶ γὰρ δαιμόνων χοροὶ 
περὶ αὐτὸν πολλοὶ καὶ ποικίλαις στρατείαις ἐοικότες οἱ ... 
σύνοικοι καὶ τῶν ἀθανάτων οὐχ εἰσὶ πόρρω, ἔνϑεν δὲ λα- 
χόντες τῆν τούτων χώραν τὰ τῶν ἀνϑρώπων ἐφορῶσι, τὰ δὲ 
ὑπὸ τῶν ϑεῶν ἐπιταττόμενα ἐνεργοῦσι ϑυέλλαις xai καται- 
γίσι καὶ πρηστῆρσι καὶ μεταβολαῖς πυρὸς xai σεισμοῖς, ἔτι 
δὲ λιμοῖς καὶ πολέμοις, ἀμυνόμενοι τὴν ἀσέβειαν. τι. 
αὕτη γὰρ ἀνϑρώποις εἰς ϑεοὺς ἢ μεγίστη κακία: ϑεῶν μὲν 
γὰρ τὸ εὖ ποιεῖν, ἀνϑρώπων δὲ τὸ εὐσεβεῖν, δαιμόνων δὲ τὺ 
ἐπαμύνειν. τὰ γὰρ ἄλλα τὰ ὑπ᾽ ἀνϑρώπων τολμώμενα ἢ 
πλάνῃ ἢ τόλμῃ ἢ ἀνάγκῃ, ἣν καλοῦσιν εἱμαρμένην, ἢ ἀγνοίᾳ, 
ταῦτα πάντα παρὰ ϑεοῖς ἀνεύϑυνα: μόνη δὲ fj ἀσέβεια δίκῃ 
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alla deriva, abbandonando il proprio posto. E le redini sono la vi- 
ta, l'anima, il pneuma, l'immortalità e la generazione”. Egli non 
ha dunque lasciato che il cosmo se ne andasse lontano da lui ma - 
se bisogna dire la verità - che corresse con lui. 8. In questo mo- 
do tutte le cose vengono create: il sole assegna la durata eterna 
agli immortali e alimenta le parti immortali del cosmo attraverso 
la sua luce ascendente: la fa salire dall’altro suo lato, quello che 
guarda verso il cielo. Attraverso, invece, la luce intrappolata in 
basso, che risplende attorno all'intera cavità dell'acqua, della terra 
e dell'aria, il sole dà vita e risveglia, attraverso generazioni e muta- 
menti, gli esseri che vivono in queste parti del cosmo. — 9. Il sole, 
a mo' di spirale, trasforma e muta gli uni negli altri: il mutamento 
degli uni negli altri produce uno scambio da specie a specie, da 
individuo a individuo"", proprio come quando esercita la sua azio- 
ne demiurgica agendo sui grandi corpi'*. Il cambiamento è la du- 
rata di ogni corpo: mentre quello di un corpo immortale è senza 
soluzione di continuità, quello del corpo mortale conosce soluzio- 
ne. Questa è la differenza dell'immortale rispetto al mortale e del 
mortale rispetto all'immortale. το. Così come la luce del sole οἱ 
diffonde senza soluzione di continuità, anche la generazione degli 
esseri viventi è in qualche modo continua e incessante sia per 
quanto riguarda il luogo sia per quanto riguarda la produzione. E 
infatti attorno al sole vi sono molti cori di demoni simili a eserciti 
variegati, 1 quali, pur vivendo con (i mortali), non sono lontani da- 
gli immortali; dall'alto, ottenuto in sorte il territorio degli uomini, 
ne sorvegliano l'attività; eseguono!” gli ordini degli dèi scatenan- 
do bufere, tempeste, trombe d'aria, mutamenti provocati dal 
fuoco" e terremoti?!, e anche carestie e guerre, per punire l'em- 
pietà. τι, Questa è, infatti, la più grave colpa? dei mortali nei 
confronti degli dèi: è proprio infatti degli dèi il fare del bene, de- 
gli uomini l'essere pii e dei demoni il venire in aiuto. Per tutte le 
altre cose infatti che gli uomini osano fare o per errore o per te- 
merarietà o per la necessità che chiamano destino, o per ignoran- 
za, non devono rendere conto agli dèi: solo l'empietà è soggetta 
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ὑποπέπτωκε. τα. σωτὴρ δὲ καὶ τροφεύς ἐστι παντὸς yè. 
νους ὁ ἥλιος: καὶ ὥσπερ ὁ νοητὸς κόσμος τὸν αἰσδητὸν xå. 
σμον περιέχων πληροῖ αὐτὸν ὀγκῶν ταῖς ποικίλαις καὶ rav. 
τομόρφοις ἰδέαις. οὕτω καὶ ὁ ἥλιος πάντα ἐν τῷ κόσμῳ πε. 
ριέχων ὀγκοῖ πάντων τὰς γενέσεις καὶ ἰσχυροποιεῖ: χα. 
µόντων δὲ καὶ ῥευσάντων ὑποδέχεται. 13. ὑπὸ τούτῳ ài 
ἐταγη ὁ τῶν δαιμόνων χορός, μᾶλλον δὲ χοροί’ πολλοὶ γὰρ 
οὗτοι καὶ ποικίλοι. ὑπὸ τὰς τῶν ἀστέρων Τι τεταγ. 
μένοι, ἑκάστῳ τούτων ἰσάριϑμοι. διατεταγμένοι οὖν ὑπηρε. 
τοῦσιν ἑκάστῳ τῶν ἀστέρων, ἀγαϑοὶ καὶ κακοὶ ὄντες τὰς 
φύσεις. τουτέστι τὰς ἐνεργείας. δαίμονος γὰρ οὐσία ἐνέρ- 
γεια: εἰσὶ δέ τινες αὐτῶν κεκραµένοι ἐξ ἀγαϑοῦ καὶ 
κακοῦ. 14. οὗτοι πάντες τῶν ἐπὶ γῆς πραγμάτων τὴν ἔξον. 
otav κεκληρωμένοι εἶσι και τῶν ἐπὶ γῆς ϑορύβων, xai 
ποικίλην ταραχὴν ἐργάζονται καὶ κοινῇ ταῖς πόλεσι xal 
τοῖς ἔθνεσι καὶ ἰδίᾳ ἑκάστῳ' ἀναπλάττονται γὰρ καὶ dve- 
γείρουσι τὰς ψυχὰς ἡμῶν εἰς ἑαυτούς, ἐγκαϑήμενοι ἡμῶν 
νεύροις καὶ μυελοῖς xal φλεψὶ καὶ ἀρτηρίαις καὶ αὐτῷ τῷ 
ἐγκεφάλῳ, διήχοντες μέχρι καὶ αὐτῶν τῶν σπλάγχνων. ιτ. 
γενόμενον γὰρ ἡμῶν ἕκαστον xai ψυχωϑέντα παραλαμβά- 
νουσι δαίμονες OL xaT’ ἐκείνην τὴν στιγμὴν τῆς γενέσεως 
ὑπηρέται, οἳ ἐτάγησαν ἑκάστῳ τῶν ἀστέρων: οὗτοι γὰρ κα: 
τὰ στιγμὴν ἐναλλάσσονται. οὐχ οἱ αὐτοὶ ἐπιμένοντες ἀλλ᾽ 
ἀναχυκλούμενοι: οὗτοι οὖν εἰς τὰ δύο µέρη τῆς ψυχῆς δύν- 
τες διὰ τοῦ σώματος στροβοῦσιν αὐτὴν ἕκαστος πρὸς τὴν 
ἰδίαν ἐνέργειαν: τὸ δὲ λογικὸν μέρος τῆς ψυχῆς ἀδέσπο- 
τον τῶν δαιμόνων ἕστηκεν, ἐπιτήδειον εἰς ὑποδοχὴν τοῦ 
ϑεοῦ. 16. ὅτῳ οὖν ἐν τῷ λογικῷ ἀκτὶς ἐπιλάμπει διὰ τοῦ 
ἡλίου (οὗτοι δὲ πάντες ὀλίγοι εἰσί), τούτων καταργοῦνται 
οἱ δαίμονες. οὐδεὶς γὰρ οὐδὲν δύναται, οὔτε δαιμόνων 
οὔτε ϑεῶν πρὸς μίαν ἀκτῖνα τοῦ ϑεοῦ: οἱ δὲ ἄλλοι πάντες 
ἄγονται καὶ φέρονται καὶ τὰς ψυχὰς καὶ τὰ σώματα ὑπὸ 
τῶν δαιμόνων, ἀγαπῶντες καὶ στέργοντες τὰς ἐκείνων ἔνερ- 
γείας: καὶ t ὁ λόγος οὐκ ἔρως t ἐστὶν ὁ πλανώμενος xdi 
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ala giustizia”. 12. È il sole che preserva e nutre ogni stirpe; e 
e il mondo intelligibile, avvolgendo il cosmo sensibile?4, lo 
e dandogli volume con idee svariate e dalle forme più di- 
osì anche il sole avvolge tutto ciò che esiste nel cosmo, 


com 
riempi 
verse, C 
conferisce volume e forza a tutti gli esseri generati; poi li accoglie, 
quando muoiono e si dissolvono. 13. Sotto il sole è stato schie- 
rato il coro dei demoni o, meglio, i cori dei demoni; questi, infatti, 
sono molti e variegati, schierati in posizione sotto le stelle fisse”, 
in numero uguale per ciascuno di loro. Una volta schierati, essi 
servono quindi ciascun astro: essi sono buoni o cattivi a seconda 
della loro natura, vale a dire della loro energia. La sostanza di un 
demone è, infatti, l'energia": alcuni di loro, d'altronde, sono com- 
posti di bene e di male. 14. Tutti costoro hanno ricevuto in sor- 
te il potere sulle vicende e sugli sconvolgimenti che avvengono 
sulla terra, e provocano ogni genere di disordine, pubblici per le 
città e i popoli, privati per ciascun uomo; riplasmano, infatti, le 
nostre anime e le risvegliano per il loro vantaggio, fermi in aggua- 
to nei nostri nervi, nel midollo, nelle vene, nelle arterie e nel cer- 
vello stesso, diffondendosi sin proprio alle viscere. 15. Nel pre- 
ciso momento in cui veniamo al mondo e riceviamo un'anima, vi 
sono dei demoni?” in servizio, che, sotto il comando di ciascun 
astro^*, si impadroniscono di ciascuno di noi. I demoni”, infatti, 
si scambiano di posizione secondo il momento, perché non sono 
sempre gli stessi a essere in servizio, ma ruotano nelle diverse po- 
sizioni; costoro dunque, penetrando nelle due parti dell'anima at- 
traverso il corpo, la sconvolgono, ciascuno in proporzione alla 
propria energia; la parte razionale dell'anima rimane del resto li- 
bera dai demoni, adatta ad accogliere dio. 16. L'azione dei 
demoni si rivela inefficace nei confronti di chi veda la propria par- 
te razionale illuminata?! dal raggio (divino) mediato da sole (e tut- 
ti costoro sono pochi). Nessuno, infatti, tra i demoni né tra gli dèi 
può fare nulla contro un solo raggio di dio. Tutti gli altri del resto 
sono condotti e trascinati, anime e corpi, dai demoni, amandone e 
apprezzandone le energie. E + il logos, non l'amore t, è colui che 
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πλανῶν: τὴν οὖν ἐπίγειον διοίκησιν ταύτην πᾶσαν ĝia. 
κοῦσι δι᾽ ὀργάνων τῶν ἡμετέρων σωμάτων: ταύτην δὲ τὴν 
διοίχησιν Ἑρμῆς εἱμαρμένην ἐκάλεσεν. τ7. ἤρτηται οὖν ὁ 
νοητὸς κόσμος τοῦ ϑεοῦ, ὁ δὲ αἰσϑητὸς τοῦ νοητοῦ, ὁ δὲ 
ἥλιος διὰ τοῦ νοητοῦ καὶ αἰσθητοῦ κόσμου τὴν ἐπιρροὴν à- 
πὸ τοῦ ϑεοῦ χορηγεῖται τοῦ ἀγαϑοῦ, τουτέστι τῆς δηµιουρ. 
γίας: περὶ δὲ τὸν ἥλιον αἱ ὀχτώ εἶσι σφαῖραι, τούτου nom 
μέναι, ἥ τε τῶν ἀπλανῶν, ἕξ τῶν πλανωμένων, καὶ ἡ pia ἡ 
περίγειος' τούτων δὲ τῶν σφαιρῶν ἤρτηνται οἱ δαίμονες, 
τῶν δὲ δαιμόνων οἱ ἄνϑρωποι: καὶ οὕτω πάντα τε xai πάν. 
τες ἀπὸ τοῦ ϑεοῦ εἶσιν ἠρτημένοι. 18. διὸ πατὴρ μὲν 
πάντων ó ϑεός, δημιουργὸς δὲ ὁ ἥλιος, ὁ δὲ κόσμος ὄργανον 
τῆς δημιουργίας: καὶ οὐρανὸν μὲν ἢ νοητὴ οὐσία διοικεῖ, 
οὐρανὸς δὲ ϑεούς, δαίμονες δὲ ϑεοῖς ὑποτεταγμένοι ἀν- 
ϑρώπους διοικοῦσιν: αὕτη 1] ϑεῶν καὶ δαιμόνων στρατιά. 
19. πάντα δὲ ὁ ϑεὸς ποιεῖ διὰ τούτων ἑαυτῷ, καὶ μόρια τοῦ 
ϑεοῦ πάντα ἐστίν: εἰ δὲ πάντα μόρια, πάντα ἄρα ὁ δεός' 
πάντα οὖν ποιῶν, ἑαυτὸν ποιεῖ καὶ οὐχ ἄν ποτε παύσαιτο, 
ἐπεὶ καὶ αὐτὸς ἄπαυστος: καὶ ὥσπερ ὁ ϑεὸς οὐ τέλος ἔχει, 
οὕτως οὐδὲ ἢ ποίησις αὐτοῦ ἀρχῆν ἢ τέλος ἔχει. 
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fa cadere e che cade in errore; i demoni dunque presiedono inte- 
ramente a questo governo sulla terra, utilizzando i nostri corpi co- 
me strumenti: Ermete chiamò destino" questo governo. 17. Il 
mondo intelligibile dipende dunque da dio, quello sensibile da 
quello intelligibile e il sole attraverso il mondo intelligibile e quel- 
lo sensibile è rifornito da dio del flusso del bene”, vale a dire 
dell'attività creatrice. E attorno al sole ci sono otto sfere”, che di- 
pendono da questo, quella delle stelle fisse, le sei sfere dei piane- 
i^, e l'unica sfera che circonda la terra. I demoni dipendono 
dunque da queste sfere, gli uomini dai demoni: e in questo modo 
ogni cosa e tutti gli esseri sono dipendenti da dio. 18. Perciò 
dio è padre di tutte le cose, il sole è il demiurgo e il mondo è lo 
strumento della creazione"; la sostanza intelligibile governa il cie- 
lo, il cielo governa gli dèi™ e i demoni, soggetti agli dèi, governano 
gli uomini: questa è la schiera degli dèi e dei demoni. 19. Attra- 
verso di loro dio crea ogni cosa per sé stesso e ogni cosa è parte di 
dio; se tutte le cose sono parti di dio, dio è allora tutte le cose; 
creando dunque tutte le cose, egli crea sé stesso e non può mai 
smettere, poiché egli stesso è senza fine. Come dio non ha fine, 
cosi pure la sua creazione non ha né principio né fine”. 


TRATTATO XVII 


... quella viva luce che sì mea 

dal suo lucente, che non si disuna 

da lui né da l'amor ch'a lor s'intrea, 
per sua bontate il suo raggiare aduna 
quasi specchiato, in nove sussistenze. 
etternalmente rimanendosi una, ` 
Quindi discende a l'ultime potenze 
giù d'atto in atto, tanto divenendo, 
che piü non fa che brevi contingenze: 
e queste contingenze essere intendo 
le cose generate, che produce 

con seme e sanza seme il ciel movendo, 


Dante, Paradiso XIII 55-66 


Questo breve frammento nei manoscritti seguiva senza soluzione 
di continuità CH XVI, quasi fosse un brano delle Definizioni di 
Asclepio al re Ammone. Esso è evidentemente la parte finale di un 
dialogo tra Tat, il figlio di Ermete Trismegisto, e un re, che po- 
trebbe ben essere ancora Ammone; un dialogo che dal punto di 
vista compositivo, nella forma di una lettera di una figura ieratica 
a un re, presenta analogie con CH XVI, la cui parte iniziale si con- 
figura proprio come una lettera (o discorso, λόγος appunto) di 
Asclepio al re Ammone. 

Quel che rimane - soprattutto il verbo finale ϑεολογήσομεν - 
lascia intravedere come questo trattato dovesse avere natura teo- 
logica e come parte di esso avesse per oggetto le pratiche di culto, 
in particolare il culto devoluto alle statue, che sono immagini del 
mondo intelligibile (τὰ ἀγάλματα ... ἰδέας ἔχοντα ἀπὸ τοῦ vor 
τοῦ κόσμου). E difficile dire se l'invito al.re a rendere omaggio al- 
le statue (προσκύνει τὰ ἀγάλματα) sia o meno la spia di una po- 
lemica anticristiana o antigiudaica (di risposta al cristianesimo che 
accusava i pagani di essere adoratori di statue parla Scott, Herme 
tica ΠΠ, p. 470; lo stesso giudaismo, peraltro, si segnalava per la sua 
aniconicità). Questo invito sembra collocarsi nel solco di una tra- 
dizione riconducibile al mondo egiziano, di cui il neoplatonico 
Giamblico (de mysteriis Aegyptiorum I 19, pp. 57, 15-58, 8) si fa 
esplicito testimone quando afferma che «le statue manifeste degli 
dèi» (τὰ ἐμφανῆ τῶν ϑεῶν ἀγάλματα) traggono origine (Groyev 
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vata.) dai modelli divini intelligibili (ἀπὸ τῶν νοητῶν ϑείων πα- 
ραδειγμάτων) — secondo lo stesso Plutarco, de Iside εἰ Ostride 76, 
382 c, le statue non meno degli animali erano raffigurazioni del 
divino. E se anche si sospettasse che Giamblico avesse presente 
l'Epinomis (984 a) pseudoplatonico, dove si sostiene che le imma- 
gini degli dèi sono come statue (ϑεῶν εἰκόνας ὡς ἀγάλματα) fab- 
bricate dagli dèi stessi (ϑεῶν αὐτῶν ἐργασαμένων), ciò non può 
escludere il peso e il ruolo simbolico riconosciuto alle statue nelle 
pratiche di culto dell’antico Egitto, le quali avevano la funzione di 
ospitare la divinità, il cui spirito andava risvegliato con appositi ri- 
ti (ved. Introduzione, p. XXXIX). Le statue, in questo /ogos, sono 
dunque l’immagine o il riflesso degli dèi, o come si afferma, del 
mondo intelligibile (ἀπὸ τοῦ νοητοῦ κόσμου), che a sua volta ri- 
fette il mondo sensibile (ἀντανακλάσεις ... τοῦ αἰσθητοῦ πρὸς 
τὸν νοητὸν κόσμον καὶ τοῦ νοητοῦ πρὸς τὸν αἰσϑητόν), molto 
probabilmente per opera di dio che, invisibile, «rende visibili tut- 
tele altre cose» (CH V 1). E coerentemente con questa prospetti- 
va nell'Asclepris (par. 24), infine, si afferma che le «statue sono 
dotate di un'anima, ricolme d'intelletto e di spirito vitale» (statuae 
animatac sensu et spiritu plenae), sono in grado di prevedere e di 
predire gli «avvenimenti futuri» (futurorum praesciae eaque ... 
praedicentes), «procurano le malattie agli uomini e le curano e 
danno a ciascuno, secondo il merito, l'afflizione o la gioia» (zzzbe- 
cillitates bominibus facientes easque curantes, tristitiam laetitiam- 
que pro meritis). Furono i nostri antenati, continua l'Asclepzus 
(par. 37), a scoprire l'arte di fare gli dèi (proau: nostri ... inuene- 
runt artem, qua efficerent deos), e quando l'ebbero scoperta «vi 
unirono una virtù conforme tratta dalla natura della materia, e 
mescolandola, poiché non avevano il potere di creare le anime, in- 
vocarono quelle dei demoni e degli angeli e le immisero nei simu- 
lacri con santi e divini misteri, cosicché per mezzo di esse gli idoli 
avessero il potere di operare sia il bene che il male» (Cu: inuentae 
adiunxerunt uirtutem de mundi natura conuenientem eamque mi- 
scentes, quoniam animas facere non poterant, euocantes animas 
daemonum uel angelorum, eas indiderunt imaginibus sanctis diui- 
nisque mysteriis, per quas idola et bene faciendi et male uires habe- 
re potuissent). Va da sé che il re non puó esimersi dal venerare le 
statue. Ma anche il culto devoluto alle statue senza conoscenza è 
Un errore, come si afferma nelle Definizioni armene VIII 3. [Ρ.5.] 


XVII 
[Sine titulo] 


«... εἰ δὲ νοεῖς, ἔστιν, ὦ βασιλεῦ, καὶ σωμάτων ἀσώματα,» 
«Ποῖα;» ἔφη ὁ βασιλεύς. «Τὰ ἐν τοῖς ἐσόπτροις φαινόμενα 
σώματα οὐ δοκεῖ σοι ἀσώματα civari» «Οὕτως ἔχει, ὦ Τάτ 
ϑείως νοεῖς» ὁ βασιλεὺς εἶπεν. «Ἔστι δὲ καὶ ἀσώματα 
ἄλλα. οἷον αἱ ἰδέαι οὐ δοκοῦσιν εἶναί σοι, ἀσώματοι οὖσαι, 
ἐν σώματι φαινόμεναι, ov μόνον τῶν ἐμψύχων ἀλλὰ καὶ τῶν 
ἀψύχων:» «Εὖ λέγεις, ὦ Τάτ.» «Οὕτως ἀντανακλάσεις εἰσὶ 
τῶν ἀσωμάτων πρὸς τὰ σώματα, καὶ τῶν σωμάτων πρὸς τὰ 
ἀσώματα, τουτέστι τοῦ αἰσθητοῦ πρὸς τὸν νοητὸν κόσμον 
καὶ τοῦ νοητοῦ πρὸς τὸν αἰσϑητόν: διὸ προσκύνει τὰ ἀγάλ- 
ματα, ὦ βασιλεῦ, ὡς καὶ αὐτὰ ἰδέας ἔχοντα ἀπὸ τοῦ νοητοῦ 
κόσμου.» ó οὖν βασιλεὺς ἐξαναστὰς ἔφη, «Ὥρα ἐστίν, ὦ 
προφῆτα, περὶ τὴν τῶν ξένων ἐπιμέλειαν γενέσϑαι: τῇ δὲ ἐ- 
πιούσῃ περὶ τῶν ἑξῆς ϑεολογήσομεν». 


XVII 
[Senza titolo] 


«.. Se rifletti, re, vi sono anche incorporei dei corpi!.» «Quali?» 
chiese il re. «I corpi che appaiono negli specchi non ti sembra sia- 
no incorporei*?» «Si, è cosi, Tat: hai concepito un pensiero divi- 
no» rispose il re. «Ma vi sono anche altri incorporei: non ti sem- 
bra ad esempio che ci siano forme che, per quanto incorporee, si 
manifestano nel corpo non solo degli esseri animati ma anche de- 
gli inanimati?» «Ben detto, Tat.» «Cosi gli incorporei si riflettono 
nei corpi e i corpi negli incorporei, vale a dire il mondo sensibile 
nel mondo intelligibile e l’intelligibile nel sensibile. Perciò, mio 
re, rendi omaggio alle statue? poiché anch'esse possiedono forme 
che provengono dal mondo intelligibile*.» Alzatosi, il re allora 
disse: «È tempo, profeta", di prenderci cura degli ospiti: il seguito 
delle questioni divine? lo affronteremo domattina». 


TRATTATO XVIII 


... Per intelletto umano 

e per autoritadi a lui concorde 

d'i tuoi amori a Dio guarda il Sovrano 

Ma di’ ancor se tu senti altre corde 
tirarti verso lui, si' che tu suone 

con quanti denti questo amor ti morde 


Dante, Paradiso XXVI 46-51 


Walter Scott (Hermetica II, p. 461) inaugura il suo commento a 
quest'ultimo trattato affermando che esso «non ha nulla a che fa. 
re con Ermete o con un qualsiasi discepolo di Ermete, e la sola ra. 
gione per chiamarlo “ermetico” è che è incluso nel Corpus Her. 
meticu». Si tratta di una combinazione di diversi frammenti di 
genere epidittico, un genere che in epoca imperiale romana co- 
nobbe una sorta di nuova e grande fioritura, il cui oggetto era es- 
senzialmente l'elogio. Il più importante di questi elogi, secondo 
l'autore di un Περὶ ἐπιδεικτικῶν (p. 368 Spengel), un retore 
probabilmente della seconda metà del III secolo d.C., conosciuto 
come Menandro, era appunto il βασιλικὸς λόγος, cioè l'encomio 
del re (Ὁ βασιλικὸς λόγος ἐγκώμιόν ἐστι βασιλέως). Anche 
l'autore di questi frammenti, che forse aveva davanti o in ogni ca- 
so conosceva il testo di Menandro (i paralleli sono elencati in N. - 
F., t. II, p. 247), doveva essere probabilmente un retore il cui elo- 
gio è destinato a un re (parr. 7-8), supportato in questa sua fatica 
dal re supremo dell’universo e cioè da dio (par. 9). 

Il titolo con cui questo /ogos si apre sembra convenire esclusi- 
vamente ai parr. 1-6, mentre il secondo titolo, al par. 11, sembre- 
rebbe più pertinente all'intero contesto. Nella prima parte (parr, 
1-5) l'oratore è paragonato a un suonatore ispirato da dio, che si 
trova in difficoltà nell'esecuzione della melodia a causa dei limiti 
fisici dello strumento ch'egli adopera. Dio tuttavia non è mai in 
difetto e come talora supplisce ai limiti dello strumento, cosi puó 
egualmente supplire ai limiti dell'oratore (parr. 6-7). Dopo questa 
premessa, viene annunciato l'oggetto del discorso, l'elogio del re. 
E un elogio che prende avvio con un'invocazione al re supremo 
dell'universo, dio, dal quale discende il potere dei re che stanno 
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sulla terra (parr. 8-10). La seconda parte, dove si concentra, per 
così dire, il βασιλικὸς λόγος, pare presentarsi come una conclu- 
sione che sbocca nell’encomio di dio, l'essere più potente, e quin- 
di dei re divini, dai quali dipende la pace tra gli uomini. Dio è co- 
me il sole che fa germogliare i frutti e che coglie al mattino le 
primizie con i suoi raggi che sono come mani - quasi ricordo dei 
raggi che nell'iconografia egizia discendevano dal disco solare del 
dio Aton, assumendo alle estremità forma di mani (ved. CH II 12, 
nota 25 e Introduzione, pp. XXXIX-XL). Da dio, che lo ispira, l'ora- 
tore ha il dovere di dare inizio al suo discorso (par. 11). Dio è co- 
me un padre -- in altri testi dio è detto esplicitamente padre (CH 
Il 16-7; ved. Introduzione, pp. LIX-LX) --, e come tale migliaia di 
voci ne tessono le lodi. Benché siano dei vagiti egli si accontenta 
di questo sforzo attraverso il quale le sue creature ne riconoscono 
l'infinita potenza e grandezza (ἀπειροδύναμος καὶ ἀπειροτέρ- 
μων) (par. 12). Non diversamente è per il re. E come si loda dio, 
che é indulgente verso gli uomini come un padre verso i figli, cosi 
si lodano i re, che da dio hanno ricevuto lo scettro. Lodando i re 
siloda del pari dio. Analogamente, come dio, superiore a ogni es- 
sere, favorisce la concordia tra gli esseri che abitano le sfere cele- 
sti, i re, sulla terra, superiori agli altri uomini, ma saliti al potere 
con piede leggero (βάσει λείᾳ), garantiscono con la parola la pa- 
ce (parr. 13-6). Il testo non ha conclusione. [P.S.] 


XVIII 
Περὶ τῆς ὑπὸ τοῦ πάϑους τοῦ σώματος 
ἐμποδιζομένης ψυχῆς 


1. Τοῖς τῆς παμμούσου μελῳδίας τῆν ἁρμονίαν ἐπαγγελλο. 
μένοις. εἰ κατὰ τὴν ἐπίδειξιν ἐμποδών τι τῇ προϑυμίᾳ γένη. 
ται ἣ τῶν ὀργάνων ἀναρμοστία, καταγέλαστον τὸ ἐπιχείρη. 
μα. τῶν γὰρ ὀργάνων ἐξασϑενούντων πρὸς τὴν χρείαν, τὸν 
μουσουργὸν ἀνάγχη παρὰ τῶν ϑεωρῶν ἐπιτωϑάζεσϑαι, ὁ 
μὲν γὰρ ἀκάματον εὐγνωμόνως ἀποδίδωσι τῆν τέχνην, τῶν 
δὲ τὸ ἀσϑενὲς χαταμέμφεται ... ὁ γάρ τοι κατὰ φύσιν pov- 
σιχὸς [ϑεὸς] καὶ τῶν ὠδῶν ἁρμονίαν οὐ μόνον ἐργαζόμενος 
ἀλλὰ καὶ ἄχρι τῶν κατὰ μέρος ὀργάνων τῆς οἰκείας µελῳδί- 
ας τὸν ῥυϑμὸν παραπέμπων ἀκάματός ἐστιν ὁ ϑεός: οὐ γὰρ 
πρὸς ϑεοῦ τὸ κάμνειν. 2. εἰ δέ ποτε ϑελήσαντι τῷ τεχνίτῃ 
ὥσπερ μάλιστα ἐναγωνίζεσϑαι περὶ μουσικήν, ἄρτι μὲν xdi 
σαλπιγκτῶν τὴν αὐτὴν ἐπίδειξιν τῆς ἐπιστήμης ποιησα- 
μένων, ἄρτι δὲ χαὶ αὐλητῶν τοῖς μελικοῖς ὀργάνοις τὸ τῆς 
μελῳδίας λιγυρὸν ἐργασαμένων t xal καλάμῳ καὶ πλήκτρῳ 
τῆς ᾠδῆς τῆν μολπὴν ἐπιτελούντων, ... t οὐ τῷ πνεύματι τοῦ 
μουσικοῦ τις ἀναπέμπεται τὴν αἰτίαν, οὐ τῷ χρείττονι τὴν 
αἰτίαν, ἀλλὰ τῷ μὲν ἀποδίδωσι πρέπον τὸ σέβας, τῇ δὲ τοῦ 
ὀργάνου καταμέμφεται σαϑρότητι, ὅτι δὴ τοῖς μάλιστα κα- 
λοῖς ἐμποδὼν κατέστη, τῷ μὲν μουσουργῷ πρὸς τὴν μελῳδί- 
αν ἐμποδίσασα, τῶν δὲ ἀκροατῶν τὴν λιγυρὰν ᾠδὴν συλήσα- 
σα. 1. οὑτωσὶ δὲ xai ἡμῶν τῆς περὶ τὸ σῶμα ἀσϑενείας 
χάριν, μή τις τῶν ϑεωρῶν χαταμέμψηται ἀσεβῶς τὸ ἡμέτε: 


XVIII 


L'anima ostacolata dalle affezioni del corpo 


i. Quando dei musici fanno la promessa dell'armoniosa melodia 
di un canto, e poi, durante l'esecuzione, ecco, la dissonanza degli 
strumenti ostacola in qualche modo il loro impegno, l'impresa si 
fa ridicola. Se gli strumenti sono inadeguati per l'uso che se ne 
vuol fare, è inevitabile che il musicista sia schernito dal pubblico. 
Egli propone, infatti, la sua arte instancabilmente e con nobili 
sentimenti, ma gli si rimprovera la debolezza degli strumenti ... e 
colui [dio] che è musico! per natura e che non solo esegue l'armo- 
nia dei canti, ma anche conduce il ritmo di ciascuno strumento fi- 
no alla sua specifica melodia, questo dio è instancabile: non si ad- 
dice a dio stancarsi?. 2. Ammettiamo che un artista un giorno 
voglia partecipare a un agone musicale, facendo del suo meglio. E 
ammettiamo che immediatamente prima i suonatori di tromba 
abbiano esibito la loro perizia, e che poco prima pure i suonatori 
di aulo abbiano prodotto una soave e melodiosa musica con i loro 
lirici strumenti t e (che altri(?)) intanto accompagnino la danza 
con la canna e col plettro cantando, ... t (Ma ecco, lo strumento 
non risponde.) Non si attribuisce la responsabilità (di ciò) al fiato 
del musico, né alla divinità*, ma a questa si riconosce la reverente 
venerazione che le è dovuta. Oggetto di critica è invece la cattiva 
qualità dello strumento, in quanto ha impedito le cose più belle’, 
ostacolando il musicista nell'esecuzione della melodia e inoltre 
privando gli uditori dell'armonia del suono. 1. Allora, nessuno 
degli spettatori biasimi in modo empio la nostra stirpe per la de- 
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ρον γένος, ἀλλὰ γινωσκέτω ὡς ἀκάματον μέν ἐστι πνεῦμα è 
ϑεός. ἀεὶ δὲ καὶ ὡσαύτως ἔχων τῆς οἰκείας ἐπιστήμης, dun: 
νεκῆς δὲ ταῖς εὐδαιμονίαις. εὐεργεσίαις δὲ ταῖς αὐταῖς 
διαπαντὸς κεχρηµένος. 4. εἰ δὲ μάλιστα τῷ Φειδίᾳ τῷ δη. 
μιουργῷ οὐχ ὑπήκουσεν ἢ τῆς ὕλης χρεία πρὸς ἐντελῆ τὴν 
ποικιλίαν .... διήρκεσε δὲ αὐτὸς ὁ μουσουργὸς κατὰ diva. 
μιν. μὴ εἰς αὐτὸν τὴν αἰτίαν ἀναφέρωμεν. τῆς δὲ χορδῆς χα. 
ταμεμφώμεῦα τὴν ἀσϑένειαν. ὅτι δὴ τὸν τόνον ὑποχα. 
λάσασα. ὅτι δὴ τὸν τόνον ὑπαραιώσασα τῆς εὐμουσίας τὸν 
ῥυϑμὸν ἠφάνισεν. ş. ἀλλὰ δὴ τοῦ συμπτώματος περὶ τὸ 
ὄργανον γεγενημένου. οὐδείς ποτε τὸν μουσουργὸν ἠτιάσα- 
to: ἀλλ᾽ ὅσῳπερ τὸ ὄργανον ἐκάκισε. τοσούτῳ τὸν µουσουρ- 
γὸν ηὔξησεν. ὁπότε τῆς κρούσεως πολλακις πρὸς τὸν τόνον 
ἐμπεσούσης ... καὶ τὸν ἔρωτα οἱ ἀκροαταὶ πλείονα εἰς ἐχεῖ. 
vov τὸν μουσουργὸν ἀναφέρονται. xal ὅμως οὐκ ἔσχον τὴν 
xav αὐτοῦ αἰτίασιν. t οὕτω καὶ ὑμεῖς. ὦ τιμιώτατοι, ἔνδον 
πάλιν τῷ μουσουργῷ τὴν οἰκείαν ἐναρμόσασϑε λύραν. t 

6. ἀλλὰ δη ὁρῶ τινα τῶν τεχνιτῶν καὶ χωρὶς τῆς κατὰ λύραν 
ἐνεργείας. εἴ ποτε πρὸς μεγαλοφυῆ ὑπόϑεσιν εἴη nape- 
σχευασμένος. ὥσπερ αὐτῷ πολλάκις ὀργάνῳ κεχρημένον, 
καὶ τὴν τῆς νευρᾶς ϑεραπείαν δι᾽ ἀπορρήτων ἐναρμοσάμε- 
νον, ὡς ἂν τὸ χρειῶδες εἰς τὸ μεγαλοπρεπὲς ϑεμένου οἱ ᾱ- 
xooatal ὑπερεχπλήττοιντο. [λέγεται μὲν δὴ καί τινος TE- 
χνίτου χιϑαρῳδίαν διαγωνιζομένου, τῆς νευρᾶς ῥαγείσης, 
ὑπὸ τοῦ κρείττονος] λέγεται μὲν δή τινα κιδαρῳδὸν τὸν τῆς 
μουσουργίας ἔφορον ϑεὸν ἔχοντα εὐμενῆ, ἐπειδὴ vayo- 
νιον τὴν κιϑαρῳδίαν ποιουμένῳ ἢ νευρὰ ῥαγεῖσα πρὸς 
ἐμπόδιον τῆς ἀϑλήσεως αὐτῷ γεγένηται, τὸ παρὰ τοῦ 
κρείττονος εὐμενὲς τῆν νευρὰν ἀνεπλήρωσεν αὐτῷ xai τῆς 
εὐδοχιμήσεως πάρεσχε τὴν χάριν: ἀντὶ μὲν γὰρ τῆς νευρᾶς 
αὐτῷ τέττιγα κατὰ πρόνοιαν τοῦ χρείττονος ἐφιζάνοντα ἀ- 
ναπληροῦν τὸ μέλος καὶ τῆς νευρᾶς φυλάττειν τὴν χώραν, 
τὸν κυϑαρῳδὸν δέ, τῇ τῇς νευρᾶς ἰάσει τῆς λύπης παυσάμε- 
vov, τῆς νίκης ἐσχηκέναι τῆν εὐδοχίμησιν. 7. οὕτως οὖν 
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bolezza del nostro corpo, ma si renda conto che dio è soffio infati- 
cabile, dio che è in una condizione sempre uguale quanto al pro- 
prio sapere, dio che gode senza sosta della felicità e che elargisce 
benefici sempre uguali’. 4. Se in particolare la materia impiega- 
ta per realizzare un'opera, varia e senza difetti, non avesse obbe- 
dito a Fidia, lo scultore, ..., (se) il musicista in persona ha fatto 
quanto poteva, non dobbiamo ricondurre a lui la responsabilità, 
ma dobbiamo biasimare la debolezza della corda perché, se la sua 
rensione si è allentata (o è troppa)”, oscura il ritmo della buona 
musica. 5. Tuttavia, nessuno riterrebbe responsabile il musici- 
sta per l'incidente in cui è incorso lo strumento; ma quanto più si 
biasima lo strumento, tanto più si glorifica il musicista, quando 
l'accordo cade ripetutamente nel giusto tono ... e gli uditori pro- 
vano per quel musicista un maggiore trasporto, senza addurre, 
nonostante tutto, nessuna recriminazione nei suoi confronti. f 
Così anche voi, onoratissimi, accordate dentro di voi la vostra lira 
per il musicista. 6. Ma vedo che qualche artista, anche senza il 
supporto della lira, usa frequentemente sé stesso come strumento, 
se si è talvolta preparato per un magnifico tema, e accorda in segre- 
to le corde, cosicché gli uditori sono presi d'ammirazione per lui, 
che fa di un espediente una cosa splendida. [Si narra anche di un ar- 
tista impegnato in un concorso citaredico, quando la corda si 
spezzò, per opera dell'essere potente?] Si narra di un citaredo?, al 
quale era propizio il dio tutelare della musica". Durante un concor- 
so citaredico gli si spezzò una corda e questo gli impediva di prose- 
guire la gara, ma la benevolenza della divinità supplì per lui alla cor- 
da e gli procurò la grazia della fama: una cicala si posò al posto della 
corda, per la provvidenza di dio, rese piena la musica, e sostituì la 
corda. Il citaredo smise di tormentarsi, dal momento che la corda 
era stata riparata, e ottenne la gloria della vittoria. 7. E io stesso 
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καὶ αὐτὸς ὥσπερ αἴσϑομαι πάσχειν. ὦ τιμιώτατοι. ἄρτι μὲν 
γὰρ τὴν ἀσϑένειαν καϑομολογεῖν ἔοικα χαὶ πρὸ βραχέος 
ἀρρώστως διαχεῖσϑαι, ἐν δυνάμει δὲ τοῦ κρείττονος, ὥσπερ 
ἀναπληρωδείσης τῆς περὶ τὸν βασιλέα μελῳδίας, μουσουρ. 
γεῖν' τοιγάρτοι τὸ πέρας τῆς ὠφελείας ἔσται βασιλέων eù. 
χλεια, καὶ ἐκ τῶν ἐκείνων τροπαίων ἢ τοῦ λόγου προϑυμία, 
ἄγε δὴ ἴωμεν: τοῦτο γὰρ ὁ μουσουργὸς βούλεται: ἆγε δῇ 
σπεύσωμεν: τοῦτο γὰρ ὁ μουσουργὸς θέλει, καὶ πρὸς τοῦτο 
τὴν λύραν ἥρμοσται. xat λιγυρώτερον μελῳδήσει καὶ προση- 
νέστερα μουσουργήσει. ὅσῳ τὰ τῆς ὑποὺήκης μείζονα τῆν 
ᾠδὴν ἔχει. 8. ἐπειδὴ οὖν εἰς βασιλέας αὐτῷ μάλιστα τὰ τῆς 
λύρας ἐνήρμοσται xai τῶν ἐγκωμίων τὸν τόνον ἔχει xai τὸν 
σκοπὸν εἰς βασιλικοὺς ἐπαίνους, διήγειρε πρῶτον ἑαυτὸν 
εἰς τὸν ὕπατον βασιλέα τῶν ὅλων. ἀγαϑὸν ϑεόν, καί ὑψόδεν 
ἀρξάμενος τῆς ὠδῆς. δευτέρᾳ τάξει πρὸς τοὺς xat εἰχόνα 
ἐκείνου τὴν σκηπτουχίαν ἔχοντας καταβαίνει, ἐπειδὴ xoi 
αὐτοῖς τοῖς βασιλεῦσι φίλον τὸ ὑψόδεν κατὰ βαϑμὸν τὰ τῆς 
ᾠδῆς καϑήκειν. καὶ ὄδενπερ αὐτοῖς τὰ τῆς νίκης πεπρυτά- 
νευται. ἐκεῖθεν καὶ τὰ τῶν ἐλπίδων κατ᾽ ἀχολουδίαν παρά- 
γεσϑαι. ο. Πκέτω τοίνυν ὁ μουσουργὸς πρὸς τὸν μέγιστον 
βασιλέα τῶν ὅλων ϑεόν, ὃς ἀθάνατος μέν ἐστι διαπαντός, 
ἀῑδιός τε καὶ ἐξ ἀιδίου τὸ κράτος ἔχων, καλλίνικος πρῶτος. 
ἀφ᾽ οὗ πᾶσαι αἱ νῖκαι εἰς τοὺς ἑξῆς φέρονται (oi) διαδεξά- 
μενοι τῆν Νίκην... το. ἐπὶ ἐπαίνους τοίνυν ἡμῖν καταβαί- 
νειν ὁ λόγος ἐπείγεται χαὶ πρὸς τοὺς τῆς κοινῆς ἀσφαλείας 
καὶ εἰρήνης πρυτάνεις βασιλέας. οἷς πάλαι μάλιστα τὸ xi- 
ρος παρὰ τοῦ κρείττονος ϑεοῦ κεκορύφωται, οἷς ἡ νίκη πρὸς 
τῆς ἐκείνου δεξιᾶς πεπρυτάνευται, οἷς τὰ βραβεῖα καὶ πρὸ 
τῆς ἐν πολέμοις ἀριστείας προευτρέπισται, ὧν τὰ τρόπαια 
καὶ πρὸ τῆς συμπλοκῆς ἵσταται, οἷς οὐ τὸ βασιλεύειν μόνον, 
ἀλλὰ καὶ τὸ ἀριστεύειν συντέταχται, οὓς καὶ πρὸ τῆς xiij 
σεως ἐκπλήττεται τὸ βάρβαρον. 
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ho, per cosi dire, la sensazione che così capiti a me, onoratissimi. 
Ora, mi pare, poco fa ammettevo la mia debolezza ed ero senza 
forze. Eppure, ora, il mio canto dedicato al re, per così dire, ridi- 
viene pieno, e io lo eseguo grazie alla potenza di dio; ebbene, que- 
sto soccorso"! avrà il suo termine nella gloria dei re, e dai loro tro- 
fei deriva lo zelo del mio discorso. Su, dunque, andiamo: questo 
vuole il musicista. Su, affrettiamoci: questo desidera il musicista. 
E per questo ha accordato la sua lira, e il suo canto sarà tanto più 
armonioso e la sua musica tanto più piacevole, quanto più elevato 
sarà il tema del canto. 8. Dunque, dal momento che il musicista 
accorda la lira soprattutto in onore dei re e assume il tono degli 
encomi, quando le lodi regali sono il suo obiettivo, in primo luogo 
egli sollecita sé stesso per onorare il re sommo dell’universo, il 
buon dio. Dato avvio al canto a partire dalle altezze sublimi, egli 
in secondo luogo scende a onorare coloro che detengono lo scet- 
tro a immagine di dio. Ai re stessi del resto è gradito che dalle al- 
tezze sublimi il canto con la sua lode discenda gradatamente verso 
il basso, e che anche le speranze derivino!’ dal medesimo luogo in 
cui è stata conferita loro la vittoria. 9. Allora il musicista si ri- 
volga al sommo re dell’universo, a dio, che sempre è immortale, 
eterno e che dall’eternità trae la sua forza, primo glorioso vincito- 
re, dal quale procedono tutte le vittorie destinate a coloro (che), 
uno dopo l'altro, hanno da lui ricevuto la Vittoria... το. Il mio 
discorso, dunque, si affretta a discendere per tessere le lodi in 
onore di questi re, signori della sicurezza e della pace comuni. Già 
da tempo dio potente li ha fatti ascendere al potere supremo!*; es- 
si hanno ricevuto la vittoria che deriva dalla destra di dio; per essi 
i premi sono predisposti prima ancora che si distinguano per il va- 
lore in guerra; i loro trofei sono innalzati prima ancora della mi- 
schia. Non solo è già stabilito il loro regno, ma anche il loro pri- 
mato. E prima ancora che essi mettano in marcia l’esercito, il 
barbaro è in preda al timore. 


248 LA RIVELAZIONE SEGRETA DI ERMETE TRISMEGISTO 


Περὶ εὐφημίας τοῦ κρείττονος. καὶ ἐγκώμιον βασιλέως 


11. ἀλλὰ σπεύδει ὁ λόγος εἰς ἀρχὰς καταλῦσαι τὸ τέρμα, 
καὶ εἰς εὐφημίαν τοῦ κρείττονος. ἔπειτα δὲ καὶ τῶν ero. 
τάτων βασιλέων τῶν τὴν εἰρήνην ἡμῖν βραβευόντων περατῇ. 
σαι τὸν λόγον. ὥσπερ γὰρ ἐκ τοῦ κρείττονος καὶ τῆς ἄνῳ 
δυνάμεως ἠρξάμεϑα. οὕτως εἰς αὐτὸ πάλιν τὸ κρεῖττον åy. 
τανακλάσομεν τὸ πέρας: καὶ ὥσπερ ὁ ἥλιος τρόφιμος ἂν 
πάντων τῶν βλαστημάτων αὐτὸν πρῶτος ἀνασχὼν τῶν χαρ. 
πῶν τὰς ἀπαρχὰς καρποῦται χερσὶ μεγίσταις ὥσπερ εἰς 
ἀπόδρεψιν τῶν καρπῶν χρώμενος ταῖς ἀκτῖσι, καὶ χεῖρες 
αὐτῷ αἱ ἀκτῖνες τὰ τῶν φυτῶν ἀμβροσιωδέστατα πρῶτον ἀ- 
ποδρεπόμεναι, οὕτω δὴ καὶ ἡμῖν ἀπὸ τοῦ κρείττονος ἀρξα- 
μένοις χαὶ τῆς ἐκείνου σοφίας τὴν ἀπόρροιαν δεξαμένοις 
καὶ ταύτην εἰς τὰ ἡμέτερα τῶν ψυχῶν ὑπερουράνια φυτὰ 
καταχρωμένοις, πάλιν εἰς αὐτὸ γυμναστέον τὰ τῆς εὐφημί- 
ας. ἧς αὐτὸς ἡμῖν ἐπομβρήσει τὴν βλάστην ἅπασαν. τι. 
ϑεῷ μὲν (οὖν) πανακηράτῳ καὶ πατρὶ τῶν ἡμετέρων ψυχῶν 
πρὸς μυρίων στομάτων καὶ φωνῶν τὴν εὐφημίαν ἀναφέρε- 
σϑαι πρέπει, χαὶ εἰ μὴ τὸ πρὸς ἀξίαν ἔστιν εἰπεῖν ἐφαμίλ- 
λους οὐκ ὄντας τῷ λέγειν. οὐδὲ γὰρ οἱ ἀρτιγενεῖς ὄντες τὸν 
πατέρα πρὸς ἀξίαν ὑμνεῖν ἔχουσι’ τὰ δὲ κατὰ δύναμιν aù- 
τοῖς πρεπόντως ἀποδιδόασι xai συγγνώμην ἔχουσιν ἐνταῦ- 
da: μᾶλλον δὲ αὐτὸ τοῦτο εὔχλεια τῷ ϑεῷ, τὸ μείζονα αὐτὸν 
εἶναι τῶν ἑαυτοῦ γεννημάτων καὶ τὰ προοίμια xal τὴν ἀρ- 
χὴν καὶ μεσότητα καὶ τέλος τῶν εὐφημιῶν τὸ ὁμολογεῖν τὸν 
πατέρα ἀπειροδύναμον καὶ ἀπειροτέρμονα. 13. οὑτωσὶ 
δὲ καὶ τὰ βασιλέως. φύσει γὰρ ἡμῖν τοῖς ἀνϑρώποις. ὥσπερ 
ἐκγόνοις ἀπ᾽ ἐκείνου τυγχάνουσι, τὰ τῆς εὐφημίας ἔνεστιν. 
αἰτητέον δὲ τὰ τῆς συγγνώμης. εἰ καὶ τὰ μάλιστα ταῦτα πρὸ 
τῆς αἰτήσεως παρὰ τοῦ πατρὸς τυγχάνει’ ὥσπερ καὶ τοὺς 
ἀρτιτόκους καὶ ἀρτιγενεῖς οὐχ ὅπως ἔστι τῆς ἀδυναμίας ἀ- 
ποστρέφεσϑαι τὸν πατέρα, ἀλλὰ καὶ χαίρειν ἐπὶ τῆς ἔπι- 
γνώσεως, οὑτωσὶ δὲ καὶ ἡ γνῶσις τοῦ παντός, ἥπερ ζωὴν 
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Elogio della divinità, ed encomio del re 


i1, Ma il mio discorso ha fretta di concludersi come ha preso av- 
vio, (e voglio perciò) terminarlo con l'elogio dell'essere più poten- 
te e poi dei re divini, arbitri per noi della pace. Come abbiamo 
preso le mosse da dio!? e dalla potenza superiore, così di nuovo il 
finale si rifletterà sulla divinità stessa. Come il sole nutre ogni ger- 
moglio e come egli stesso per primo, al suo levarsi, raccoglie le 
primizie dei frutti con i suoi raggi quasi fossero mani! grandissi- 
me utili alla raccolta dei frutti -- e i raggi sono per lui mani, che 
raccolgono innanzitutto, tra le piante, le più profumate —; così an- 
che noi, che da dio abbiamo tratto origine e abbiamo ricevuto 
l'emanazione della sua sapienza che noi impieghiamo per le pian- 
te" iperuranie che sono le nostre anime, a nostra volta dobbiamo 
esercitarci a rendergli la lode, che egli stesso farà piovere su ogni 
germoglio. 12. Conviene (dunque) che miriadi di bocche e di 
voci levino l'encomio a dio, assolutamente puro, padre delle no- 
stre anime, anche se il nostro discorso non è all’altezza del merito, 
perché con la nostra parola non siamo in grado di competere. 
Neppure i neonati sono in grado di levare inni al padre all'altezza 
del merito: offrono ciò che è proporzionato alle loro forze e in 
questo modo ottengono indulgenza. Anzi, proprio questo è moti- 
vo di gloria per dio, e cioè essere cosa più grande della propria 
stessa progenie, e che il proemio, l’inizio, il mezzo e la fine delle 
nostre lodi riconoscano il padre con la sua sconfinata potenza e la 
sua illimitatezza. 13. Altrettanto vale per il re. Per natura noi 
uomini, in quanto siamo per così dire come suoi figli, abbiamo la 
possibilità di lodare dio, come pure di chiedergli indulgenza, an- 
che se per lo più questa ci viene accordata dal padre prima ancora 
di chiederla. Come non è plausibile che un padre abbandoni i 
suoi bimbi appena nati per via della loro impotenza, ma anzi si 
rallegra che lo riconoscano, così anche la conoscenza del tutto, 


250 LA RIVELAZIONE SEGRETA DI ERMETE TRISMEGISTO 


πᾶσι πρυτανεύει καὶ τὴν εἰς ϑεὸν εὐφημίαν, ἣν ἡμῖν ἐδωρή. 
σατο 1... 14. ὁ δεὸς γάρ, ἀγαϑὸς ὑπάρχων xai «ἀειφεγγῆς 
καὶ ἐν αὐτῷ διαπαντὸς τῆς οἰχείας ἀειπρεπείας ἔχων τὸ né. 
ρας, ἀϑάνατος δὲ ὢν καὶ ἐν ξαυτῷ τὴν ἀτελεύτητον λῆξιν 
περιέχων καὶ διαπαντὸς ἀένναος ἀπὸ τῆς ἐκεῖσε ἐνεργείας 
nai εἰς τόνδε τὸν κόσμον παρέχων τὴν ἐπαγγελίαν εἰς da. 
σωστικὴν εὐφημίαν ... οὐκ ἔστιν οὖν ἐκεῖσε πρὸς ἀλλήλους 
διαφορά, οὐκ ἔστι τὸ ἀλλοπρόσαλλον ἐκεῖσε, ἀλλὰ πάντες 
ἓν φρονοῦσι, µία δὲ πάντων πρόγνωσις, εἷς αὐτοῖς νοῦς ὁ 
πατήρ. μία αἴσϑησις δι᾽ αὐτῶν ἐργαζομένη, τὸ εἰς ἀλλήλους 
φίλτρον ἔρως ὁ αὐτὸς μίαν ἐργαζόμενος ἁρμονίαν τῶν 
πάντων. 15. οὕτω μὲν δῆ τὸν ϑεὸν εὐφημήσωμεν. ἀλλὰ δὴ 
καταβαίνωμεν καὶ ἐπὶ τοὺς δεξαμένους παρ᾽ ἐκείνου τὰ 
σκῆπτρα. δεῖ γὰρ ἀπὸ βασιλέων ἀρξαμένους xai ἀπὸ 
τούτων ἀσκουμένους καὶ ἤδη συνεϑίζειν ἑαυτοὺς εἰς ἐγκώ- 
µια καὶ ὑμνεῖν τὴν πρὸς τὸ κρεῖττον εὐσέβειαν, καὶ τὴν μὲν 
πρώτην καταρχὴν τῆς εὐφημίας ἀπὸ τούτου ἐνασχεῖν, τὴν 
δὲ ἄσκησιν διὰ τούτου γυμνάζειν, ἵνα ἐν ἡμῖν ᾖ xai ἢ y- 
μνασία τῆς πρὸς τὸν ϑεὸν εὐσεβείας xai ἢ πρὸς τοὺς βασιλέ- 
ας εὐφημία: τό. δεῖ γὰρ καὶ τούτοις ἀποδιδόναι τὰς ἀμοι- 
βάς, τοσαύτης ἡμῖν εἰρήνης εὐετηρίαν ἁπλώσασι. βασιλέως 
δὲ ἀρετὴ xai τοὔνομα μόνον εἰρήνην βραβεύει: βασιλεὺς 
γὰρ διὰ τοῦτο εἴρηται, ἔπειδη βάσει λείᾳ καὶ κορυφαιότη- 
τι χατεπεμβαίνει καὶ τοῦ λόγου τοῦ εἰς εἰρήνην κρατεῖ, xol 
ὅτι γε ὑπερέχειν πέφυκε τῆς βασιλείας τῆς βαρβαρικῆς. 
ὥστε xai τοὔνομα σύμβολον εἰρήνης. τοιγάρτοι xai ἔπηγο- 
ρία βασιλέως πολλάκις εὐϑὺς τὸν πολέμιον ἀναστέλλειν 
πέφυκεν. ἀλλὰ μὴν καὶ οἱ ἀνδριάντες οἱ τούτου τοῖς pah- 
στα χειμαζομένοις ὅρμοι τυγχάνουσιν εἰρήνης: ἤδη δὲ καὶ 
μόνη εἰκὼν φανεῖσα βασιλέως ἐνήργησε τῆν νίκην, καὶ τὸ 
ἄτρομόν τε καὶ ἄτρωτον προὐξένησε τοῖς ἐνοικοῦσιν. 
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che provvede alla vita per tutti e all'encomio in onore di dio, che 
ci fu donato t ...'* 14. Dio, infatti, buono ed eternamente lumi- 
noso, che ha sempre in sé stesso il limite della propria eterna di- 
stinzione, immortale, che abbraccia in sé il termine infinito!*, eter- 
namente inesauribile, che dall'energia che li risiede fino a questo 
mondo offre la promessa per un encomio di salvezza ... lassù non 
vi è dunque dissidio tra gli uni e gli altri^?, là non vi è incostanza, 
ma tutti hanno un solo pensiero, una sola è la pre-conoscenza?! 
per tutti, unico intelletto è per loro il padre™, una sola è la perce- 
zione che opera in essi, lo stesso amore è l'incantesimo che agisce 
sugli uni come sugli altri e produce un'unica armonia tra tutti. 

15. Allora, lodiamo in questo modo dio. Ma scendiamo verso co- 
loro che da lui hanno ricevuto lo scettro. Cominciamo dai re ed 
esercitiamoci attraverso di essi: dobbiamo prendere l’abitudine a 
encomiarli e a levare inni alla pietà^' destinata a dio. E per mezzo 
suo dobbiamo mettere in pratica il primo principio dell’elogio, e 
grazie a lui dobbiamo tenere allenata la devozione, perché in noi 
ci siano l'esercizio della pietà verso dio e l'encomio rivolto ai 
τε. 16. Pertanto, dobbiamo dimostrare loro la nostra gratitudi- 
ne; a loro, che hanno a noi esteso l'abbondanza di una pace cosi 
grande. La virtù del re, anzi, il suo solo nome, garantisce la pace. 
È chiamato τε (βασιλεύς) per il fatto che con incedere lieve (βά- 
σει λείᾳ) sale su, sino al conseguimento dell'eccellenza, ed è pa- 
drone della parola che sfocia nella pace; e per il fatto che, in ra- 
gione della sua nascita, sovrasta la regalità dei barbari. E così quel 
nome è simbolo di pace. Ebbene, spesso un appellativo di re è per 
sua natura in grado di respingere il nemico. Persino le statue del 
re si trovano a essere porti di pace per coloro che sono in balìa 
delle tempeste. Anche la sola apparizione dell'immagine del re 
rende concreta la vittoria, e protegge coloro che vi si rifugiano, li- 
berandoli dalla paura e garantendo la loro incolumità. 


UN MANUALE PEDAGOGICO 


GLI «ESTRATTI» DI STOBEO 


«Stobeo» é soprannome di origine geografica derivato dalla citta- 
dina di Stobi, municipium romano situato nella Macedonia setten- 
ionale, nella vallata del Vardar (l'antico Axzzs), lungo la strada 
che univa Tessalonica, l'odierna Salonicco, con il medio corso del 
Danubio; era Giovanni, invece, il nome di colui che ha raccolto e 
ordinato i testi conosciuti come «estratti di Stobeo». Si trattava di 
un erudito bizantino attivo tra i secoli IV e V d.C., che sembra 
aver ignorato le dispute cristologiche di un cristianesimo ormai 
pressoché dominante. 

Intriso di neoplatonismo, attento alla tradizione ermetica, Gio- 
vanni Stobeo rivela un atteggiamento dichiaratamente pagano 
nella costruzione della sua opera, nella quale ha riunito una qua- 
rantina di testi della tradizione ermetica, insieme a brani di altri 
autori e di vario argomento, ordinati secondo il contenuto. Ha co- 
sì preso corpo una antologia con finalità pedagogiche, destinata al 
figlio Settimio (così nel sec. IX Fozio, Bibliotheca, cod. 167, p. 
1122, 14-7, Bekker). La distribuzione degli estratti in questa rac- 
colta antologica segue probabilmente un ordine che è solo il frut- 
to del disegno educativo che lo stesso Stobeo si proponeva di con- 
seguire. Questa antologia (Anthologium;, ᾿Ανϑολόγιον; Suda, s.u. 
Ἰωάννης, ὁ ἐπονομαζόμενος Στοβεύς) era costituita da quattro 
libri che formavano, secondo Fozio, due volumi (βιβλία τέσσαρα 
ἐν τεύχεσι δυσί), per un totale di 208 capitoli. Di questi libri il 
primo aveva per oggetto la filosofia naturale, il secondo dedicava i 
primi sei capitoli alle discipline logiche, mentre gli altri capitoli e 
l'intero terzo libro erano riservati alla morale; argomenti diversi e 
di varia natura erano infine l'oggetto del quarto libro. Ogni libro 
accoglieva brani scelti, gli «estratti» (excerpta), desunti da vari au- 
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tori, a partire da Omero sino a Temistio, un retore del IV secolo 
d.C. che fu proconsole nel 358 e prefetto di Costantinopoli nel 
384, al quale si debbono una trentina di orazioni e alcune para. 
frasi dell’opera aristotelica. Attorno al 1000 i due volumi del. 
l'Autbologion furono divisi, e in questo modo ebbero origine due 
diverse tradizioni manoscritte. Il primo e il secondo libro venne. 
ro editi come Eclogae Physicae εἰ ethicae, il terzo e il quar- 
to come Florilegium. L'editio princeps delle Eclogae è quella di 
W. Canter (Antwerp 1575), quella del Florilegium di Trincavelli 
(Venezia 1535-36). L'edizione curata da C. Wachsmuth e 0. 
Hense (Berlin, I-II 1884, III 1894, IV 1909, V 1912) ha riunito, 
per la prima volta, le due parti separate dell’opera seguendo l'or- 
dine dei capitoli testimoniato da Fozio e assegnando alla prima 
raccolta il titolo di Stobaei Antbologti libri duo priores, alla secon. 
da il titolo di Stobaei Anthologii libri duo posteriores, 


Gli estratti ermetici 


Ventisette estratti dei discorsi attribuiti a Ermete o riconducibili 
all'ermetismo derivano dai primi due libri del’ Anthologium. Gli 
estratti I-XI sono /ogor o parti di /ogoi di Ermete destinati al figlio 
Tat; gli estratti XII-XVI hanno per destinatario Ammone; senza 
destinatario sono gli estratti XVII-XXII (di cui in questa sede non 
si riportano il XVIII e il XIX), ma è probabile che fosse sempre 
Ammone (ved. qui sotto, p. 259). Gli estratti XXIII-XXVII rac- 
colgono i logoi di Iside a Horus, di cui il più significativo e famo- 
so è il XXIII, conosciuto come Kore Kosmou (ved. N. -- F., t. III, 
pp. XI-X11). Gli estratti XXVIII e XXIX invece non sembrano ri- 
conducibili ai tradizionali logo; ermetici: si tratta dell'estratto da 
una raccolta di sentenze (apopbtbegmata) e di una sequenza di 
versi attribuiti a Ermete. 


Estratti I-XI 


La prima serie degli excerpta (I-XI) si apre con un testo (estratto 
I) che probabilmente era l'exordium dei trattati da Ermete desti 
nati al figlio (Hermetica III, p. 301). E una breve citazione tratta 
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da un documento più ampio, il cui oggetto, almeno per il passo 
rrasmesso da Stobeo, sembra essere l'impossibilità per l'uomo di 
descrivere e immaginare dio. Gli estratti IA e ΗΒ paiono costi- 
nire in realtà un unico trattato, di impianto decisamente platoni- 
co, centrato sull’indicibilità del vero, sulla realtà dei corpi costi- 
witi dai quattro elementi, terra, acqua, aria e fuoco. E peraltro 
una verità che non risiede sulla terra, dove abitano delle imitazio- 
ni della verità e dove non vi è che menzogna. Puro bene in sé, la 
verità non si mescola alla materia. Per superare la menzogna della 
terra e per guadagnare la verità non vi è altra strada che praticare 
la pietà (εὐσέβεια), che altrove coincide con la conoscenza di dio 
(CH IX 4). L'estratto III, che rinvia ai Discorsi generali (come CH 
X 1, 7; XIII 1; estratto VI 1), ruota attorno al problema dell'ani- 
ma, della sua immortalità e del movimento. Il IV, senza dubbio 
connesso se non addirittura in continuità con il III, ha per oggetto 
la teoria delle sensazioni e della percezione e del rapporto del cor- 
po con queste (ved. l'intero CH IX). Distinguendo gli uomini, do- 
tati di logos, che in questo caso è la ragione, dagli animali, i quali, 
anche se paiono agire secondo ragione, in realtà operano seguen- 
do gli impulsi che per natura a loro giungono da una «forza uni- 
versale», il testo elabora prima una teoria delle energie (per cui 
ved. Introduzione, pp. LXXI-LXXII), o forze cosmiche, in grado di 
agire sui corpi, sulle anime (ma sempre attraverso il corpo) e sui 
corpi inanimati. Sono energie o forze classificabili secondo la per- 
tinenza a corpi divini, che in tal caso sono universali, o corruttibi- 
li, che allora sono individuali o particolari. All'azione delle ener- 
gie su tutti i corpi corrispondono le sensazioni o percezioni che 
pure concernono tutti i corpi e che, come le energie, sono diverse. 

Senza dubbio l'estratto V è un frammento di un trattato più 
ampio, il cui tema è l'opposizione tra i corpi terreni dissolubili e 
ciò che è eterno. Ha invece tutti i tratti di un /ogos autonomo il 
VI, che prende avvio secondo uno schema ricorrente: Tat ricorda 
a Ermete una promessa, che in questo caso concerne i trentasei 
decani (per i quali ved. il vol. II; per la promessa ved. CH XIII 1), 
fatta da Ermete durante i Discorsi generali, i quali a loro volta ri- 
chiamano CH XIII 1, ma anche CH X 1, 7, e l'estratto III 1. L'og- 
getto dell'esposizione è la dottrina cosmografica e astrologica tipi- 
ca dei repertori di epoca ellenistica; all'interno della descrizione 
degli astri che compongono lo zodiaco e delle stelle fisse, viene in- 
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serita la dottrina dei decani, di origine egiziana (ved. Introduzio. 
ne, pp. LXXXIV-LXXXVI), e degli influssi che essi esercitano sulla 
terra e sugli uomini. Il tutto si completa con una ricognizione sul. 
le meteore e una sulle comete. 

A loro volta gli estratti VII e VIII sembrano appartenere a un 
unico trattato che aveva per oggetto non solo la Giustizia (nelle 
vesti di un demone che sembra evocare sia l'Agatbodatmon che i 
demone vendicatore: cfr. Introduzione, pp. LXXIII-LXxv; CHI 3, 
nota 83; X 23, nota 84), ma soprattutto la provvidenza, la neces. 
sità e il destino, qualora l'estratto VIII sia, a quanto pare, la natu. 
rale conclusione di VII. Come esiste un ordine celeste, cosi esiste 
un ordine umano governato da Dike, la Giustizia, a cui sono sog- 
getti gli uomini in quanto formati di materia malvagia (èx κακῆς 
ὕλης), quei medesimi uomini che per la loro dipendenza dalla ge. 
nerazione (γένεσις) subiscono il destino. Provvidenza, necessità e 
destino governano poi rispettivamente la specie degli elementi 
immateriali legati all'intelletto, le forme che ne derivano e infine 
gli accidenti fisici, con la conseguenza che la «ragione dipende 
dalla provvidenza, l'irrazionale dalla necessità, le caratteristiche 
accidentali che qualificano il corpo dal destino». 

Gli estratti IX e X sono brevi frammenti isolati, il primo incen. 
trato sulla materia che è la culla della generazione (γένεσις); il se- 
condo sulle tre fasi del tempo, qui definiti i tre tempi (χρόνοι): 
passato, presente e futuro. L'estratto XI é invece una successione 
o se si preferisce un elenco, per non dire una sorta di catechismo 
riassuntivo (così tutto sommato viene definita questa serie di as- 
serzioni al par. 3), dove sono raccolti in un ordine difficile da defi- 
nire i temi principali delle dottrine ermetiche, come la successio- 
ne dei tre esseri, dio, mondo, uomo, o come l'opposizione tra gli 
esseri celesti e quelli terrestri, tra la bontà di dio e la malvagità 
dell'uomo, tra ció che é mortale e ció che é immortale, o tra ció 
che é mosso e ció che é immobile. Secondo un modello tipico, 
coerente con il carattere elitario delle dottrine ermetiche, questo 
estratto si conclude con un invito a non divulgare gli insegnamen- 
ti ricevuti (cfr. Introduzione, pp. L-LIII). 
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Estratti XII-XVI 


Gli estratti XII-XVI hanno tutti come destinatario Ammone (per 
i problemi di attribuzione del XIII estratto a questo gruppo: N.- 
F. t III, p. LXXVIII). Il cuore delle argomentazioni dell’estratto 
XII sono i ruoli e le funzioni di necessità, destino e provvidenza, 
la quale ultima appare gerarchicamente sovraordinata rispetto ai 
primi due (cosi pure nel brevissimo estratto XIII). Questo schema 
viene riaffermato nell'estratto XIV, dove l'intero cosmo, obbe- 
dendo a una legge ineluttabile e ineludibile, dalla quale discende 
l'ordine delle cose, appare controllato e gestito dalla provvidenza, 
racchiuso e mantenuto dalla necessità, circolarmente mosso dal 
destino. 

Anche gli estratti XV e XVI sembrano essere non solo brani di 
un unico trattato, ma addirittura in sequenza, se il discorso sul- 
l'anima e sul rapporto di questa con il corpo, che caratterizza 
l'estratto XVI, è di fatto lo sbocco in cui fluisce la conclusione del 
XV, nel quale si sostiene che l'anima penetra nell'embrione per 
fornire all'essere che deve nascere il movimento dianoetico (δια- 
γοητικὴ κίνησις) e la sostanza intellettuale (νοερὰ οὐσία). È un 
percorso che prende avvio con il movimento che la natura del tut- 
to impone alla materia, prosegue con la combinazione armonica 
dei quattro elementi da cui scaturisce un «soffio» o «pneuma ger- 
minativo» che, una volta caduto nell'utero, trasforma il seme, il 
quale poi assume una figura, che sarà veicolo per la forma specifi- 
ca che dovrà essere assunta con la nascita. 


Estratti XVII-XXII 


I testi che formano gli estratti XVII-XX (in questa sede non si ri- 
portano né il XVIII né il XIX, dei quali ved. la parafrasi nel com- 
mento), individuati dal semplice lemma «di Ermete», e che rivela- 
no analogie tra di loro, derivano probabilmente da scritti ermetici 
omogenei e altrettanto probabilmente erano indirizzati ad Am- 
mone, non diversamente dal primo, il XVII, il cui destinatario, 
anche se non precisato nel lemma, è immediatamente desumibile 
dalla parte iniziale dell'estratto. L'oggetto di questi quattro brani 
è l’anima, la cui descrizione, almeno nell’estratto XVII, è condot- 
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ta in buona parte secondo modelli aristotelici (N. — F., t, III p 
XCIX; cfr. Hermetica III, p. 446). In sé sostanza perfetta, l'anima 
raggiunge il suo equilibrio quando l'«irascibile» e il «concupisci. 
bile», di cui è composta, si armonizzano per mezzo di un calcolo 
razionale elaborato grazie alla particolare qualità intellettiva pro- 
pria delle sfere celesti, che pure essi (l'«irascibile» e il «concupi. 
scibile») possiedono. 

Il tema generale dell'estratto XVIII è costituito da una esposi. 
zione in termini dogmatici dei rapporti, nell'anima, tra le sue fa. 
coltà: la sostanza (οὐσία), la ragione (λόγος), il pensiero (νόημα) 
e l'intelligenza o la facoltà intellettiva (διάνοια), la quale ultima 
agisce come principio regolatore per l'opinione (δόξα) e per la 
percezione sensibile (αἴσῦησις). Per quanto dogmatica e oscura 
possa riuscire questa esposizione, essa è premessa che giustifica e 
in certo modo fonda la successiva discussione relativa alla facoltà 
di scelta dell'uomo, che per quanto concerne la scelta del male 
(αἵρεσις τῶν κακῶν) o del peggio (τὸ χεῖρον), ancorché involon. 
taria (ἀκουσίως), è scelta che tuttavia avvicina alla natura corpo- 
rea ed espone al dominio del destino (εἱμαρμένη). 

L'estratto XIX potrebbe apparire quale seguito immediato del 
XVII, centrato com'é sui movimenti dell'anima, essenzialmente 
due (δύο κινήσεις), come due sono i tipi di vita, un movimento 
condotto secondo la sostanza (xav' οὐσίαν), che comporta indi- 
pendenza e autonomia, inseparabile comunque dall'amore che 
conduce l'anima verso la sostanza intelligibile (νοητῆ οὐσία); e un 
movimento secondo la natura del corpo (κατὰ φύσιν σώματος), 
costrittivo. Piü perspicuo e organico dei precedenti l'estratto XX, 
l'oggetto del quale è ancora una volta l'anima, descritta come so- 
stanza assolutamente incorporea (οὐσία ἀσώματος), fonte da cui 
sgorga la vita intellettiva, anche se non tutti possono godere di 
questo dono (secondo uno schema elitario tipicamente ermetico: 
ved. Introduzione, pp. XLVIII sgg., LXXXI sgg.). L'equilibrio e l'ar- 
monizzazione di questa facoltà intellettiva con la formazione del 
corpo dipende in ogni caso dall'armonia delle congiunzioni astra- 
li al momento della nascita, perché il fine dell'armonia degli astri 
consiste nel dare vita a una simpatia che compone e unifica gli εἰε- 
menti che debbono concorrere alla formazione del corpo. 

Il XXI propone in forma articolata una gerarchia degli esseri, 
dal «preesistente» (τὸ προόν), che precede ed è αἱ di sopra di ogni 
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essere, agli esseri sensibili (αἰσθητά), che costituiscono i poli estre- 
mi di un sistema che vede in mezzo collocarsi gli intelligibili (τὰ 
γοητά), gli dei intellettivi e gli déi sensibili (νοηματικοὶ καὶ ai- 
σϑητοὶ ϑεοί), e dove tutti gli esseri, probabilmente anche le cose 
sensibili, sono tra loro in comunicazione. Il breve testo dell'estrat- 
io XXII deriva da uno scritto che portava il titolo di Afrodite, al- 
irimenti ignoto. Poiché molto probabilmente il trattato doveva 
avere per oggetto i processi generativi, se il tema del nostro testo, 
di ispirazione medica aristotelica, è costituito dalle cause che de- 
terminano la somiglianza dei figli con i genitori, N. — F., t. III, pp. 
cXIX-CXX, ritiene adeguato il titolo sulla base di quanto riferisce 
l'aristotelico de generatione animalium (736 a 18-21): «Sembra 
che anche agli antichi non sfuggisse che la natura dello sperma è 
schiumosa (ἀφρώδης), e allora la divinità tutelare delle unioni ha 
preso nome da questa forza». 


Estratto XXIII: «Kore Kosmou» 


Un discorso più complesso e per certi versi separato richiede il 
primo degli estratti con cui si apre la serie dei discorsi di Iside a 
Horus, il XXIII, conosciuto come Kore Kosmou. Tra quelli tra- 
smessi in lingua greca, sia in forma diretta che indiretta, é il testo 
ermetico senza dubbio più ampio, nel quale l'evocazione della 
tradizione egiziana difficilmente puó essere considerata soltanto 
un tocco di esotismo. Festugiére vi dedica quasi un centinaio di 
pagine dell'introduzione (N. — F., τ. III, pp. ΟΧΧΝΙΙ-ΟΟΧΙΣ) e la 
stessa interpretazione del titolo è stata oggetto di non poche con- 
getture, la «figlia» oppure la «pupilla» del mondo, compresa 
l'identificazione della eventuale figura divina celata sotto l'appel- 
lativo Kore, che potrebbe ben essere Iside (ved. Holzhausen 1997, 
P. 401, nt. 209), chiamata anche Kore in una lunga invocazione su 
papiro del secolo II d.C. (P. Oxy. 1380, p. 72; ved. del pari PGM 
IV 2338). Se poi la Kore Kosmou rivela, a quanto pare, anche solo 
una certa «familiarità» con la tradizione mitologica egiziana (Her- 
metica III, p. 473), non è allora improbabile che il titolo evochi 
una sorta di epiteto o di epiclesi egizia (Hermetica III, pp. 475-6), 
sla pure attraverso il filtro — e gli eventuali fraintendimenti — della 

gua greca (nei confronti della quale l'ermetismo sembra aver 
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avuto profonde riserve: ved. CH XVI 2, e in questo volume pp. 
223-5), per cui kore sarebbe la «pupilla». L'occhio, del resto, aveva 
un ruolo rilevante nell’iconografia egiziana, ed era immagine tipica 
secondo Plutarco (de Iside et Osiride 10, 354 f-355 a), per mezzo 
della quale era rappresentato Osiride, il cui nome, sostiene Plutar. 
co, significherebbe «colui che ha molti occhi». Questa polioftalmia 
può essere anche letta come un residuo dell'«onniscienza divina» 
tradotta graficamente per lo più in un grande numero di occhi e 
che è un tratto tipico della morfologia storico-religios^ degli Esseri 
supremi celesti (per cui ved. R. Pettazzoni, L'onniscteno: di din 
Torino 1955). Nondimeno, per Plutarco (bid. 51, 371 e), l'occhio 
era la manifestazione della provvidenza (πρόνοια), che equivale a 
dire, coerentemente con il contenuto dell'estratto, del controllo vi. 
gile del potere su tutto ciò che è a lui soggetto (Grimal 1992, p. 67). 
Resta in ogni caso difficile stabilire se Kore Kosmou è la «figlia del 
mondo» oppure la «pupilla (dell'occhio) del mondo». D'altronde, 
lo stesso Egitto portava abitualmente l'epiteto di «pupilla dell'oc. 
chio di Osiride». Forse la &ore è la pupilla nel senso gergale di «ca. 
ra, preferita», e probabilmente si tratterebbe di Iside. Nello stesso 
tempo, però, non si può escludere che l’appellativo si riferisca 
all'anima, che dio crea per essere guardato, e la cui creazione e ca- 
duta occupano una posizione centrale nel racconto trasmesso 
dall’estratto; esso infatti non ha per oggetto solamente il passato 
con il suo segreto dell'origine ma anche una chiara escatologia che 
ordina tutti gli eventi futuri. 

Tra gli infiniti esseri annoverati nella Kore Kos;zou, la sola a 
essere prodotta e forgiata da dio direttamente è Psychosis, dalla 
quale poi egli avrebbe tratto le anime. «Sferica e trasparente come 
un occhio, risponde al sorriso e allo sguardo di dio con un sorriso 
e uno sguardo che ne sottolineano il rapporto di reciprocità. D 
racconto della caduta e della punizione dell’anima è tutto con- 
densato nel dramma di non poter più vedere. Se per l'ermetismo, 
come in generale per tutta la cultura greca, vedere è sinonimo di 
conoscere, la storia dell'anima contenuta nella Kore kosmou po- 
trebbe essere considerata il testo base della dottrina ermetica co- 
me dottrina della via per conoscere e ritornare a dio, e il titolo po- 
trebbe essere un chiaro riferimento a questo nucleo essenziale» 
(Poltronieri 1994, p. 31). 

La Kore Kosmou è costruita come un lungo e complesso discor- 
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so di Iside al figlio Horus; secondo una successione per certi versi 
contraddittoria e che non sembra sempre rispondere a una logica 
remporale, vengono descritte le varie fasi della creazione e le azioni 
divine per salvare il mondo dall'ignoranza. La prima di queste 
azioni ha visto l'invio sulla terra di Ermete, prima emanazione di 
dio. Ermete deve scrivere i sacri testi della rivelazione e poi na- 
sconderli prima di risalire nella sua dimora celeste; deve peró an- 
che rivelare la verità al figlio perché la tramandi oralmente ai pre- 
destinati. La seconda azione, che segna la fine dell'attività creatrice 
di dio, atto di pietà per salvare gli uomini dallo stato selvaggio nel 
quale conducono la loro esistenza, consiste nella discesa in terra di 
una seconda emanazione, la coppia divina Iside e Osiride, che, co- 
me dimostra l'inno conclusivo della Kore Kosmou, è destinata a in- 
segnare agli uomini la civiltà e a ritrovare e rivelare i segreti che Er- 
mete aveva nascosto. Una volta inviato Ermete sulla terra, dio 
convoca un concilio divino e crea Physis, perché la natura non sia 
più sterile, e poi crea Psychosis e le anime, alle quali assegna gli 
spazi celesti e il compito di creare, fornendo loro come modello lo 
zodiaco. Le anime creano gli animali, e poi, insuperbitesi, disobbe- 
discono a dio e si allontanano dagli spazi celesti loro assegnati. 
Perciò dio prende la decisione di punirle, ordina a Ermete di creare 
l'uomo e convoca un concilio divino perché ognuno dei sette piane- 
ti proponga un dono per il nuovo essere. Le anime pentite, in ogni 
caso, avrebbero potuto risalire al cielo, se avessero seguito l’inclina- 
zione della loro natura celeste. Non è difficile riconoscere i modelli 
platonici (soprattutto il Teo) che devono aver ispirato parte del 
racconto, ma parimenti si possono intravedere, nel resto dell'estrat- 
to, apporti stoici, temi ed espressioni di derivazione egizia, tracce 
della Genesi. L'«incorporazione» delle anime è preceduta da una 
lunga interpolazione, l'episodio di Momo (parr. 43-8), a cui segue 
una cosmogonia fuori luogo rispetto all'ordine della narrazione, 
che descrive la separazione del cielo dalla terra; quindi Iside ripren- 
de il racconto con la descrizione dei delitti degli uomini. Dio, com- 
mosso dal lamento dei quattro elementi, decide di mandare Iside e 
Osiride a portare la civiltà e la salvezza. Un lungo inno conclusivo 
elenca i benefici elargiti dalla coppia divina agli uomini, e infine 
Horus chiede alla madre di conoscere l’inno di ringraziamento pro- 
nunciato dalla coppia divina prima di risalire al cielo. 

i offre qui uno schema della struttura della Kore Kosmou, 
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modellato su N. -- F., t. III, pp. CLXXIX-CLXXX, e Holzhausen 
1997, pP. 400-1: 


par. 1 
patr. 
parr. 


parr. 
parr. 
parr. 


parr. 


parr. 


parr. 
parr. 
parr. 
parr. 
parr. 
parr. 
parr. 


parr. 


2-4 
5-8 


9-13 
14-7 
18-21 


Introduzione 

Fase precosmica 

Ignoranza, conoscenza e rivelazione: Ermete e |, 
scrittura 

Rivelazione: a) il mondo superiore 

Dio crea la natura 

Dio crea le anime che abitano le regioni superiori 
Dio crea i segni zodiacali e ordina alle anime di 
completare la sua opera 

Rivelazione: b) il mondo inferiore e la punizione 
delle anime 

Le anime plasmano gli animali, ma non si attengo. 
no ai limiti loro imposti 

Dio medita di punire le anime e consulta Ermete e 
gli déi planetari 

Creazione dell'uomo e incorporazione delle anime 
Il lamento delle anime 

Le due risposte di dio alle anime 

L'episodio di Momo e la legge di Adrastea 
Intermezzo cosmogonico 

Ignoranza e violenza dell'umanità primitiva 

Il lamento dei quattro elementi 

Dio promette una seconda emanazione che sarà il 
giudice delle azioni umane 

Aretalogia di Iside e di Osiride che risalgono al cie- 
lo, compiuta la loro missione. 


Estratti XXIV-XXVII 


Nel capitolo dell’ Anthologium di Stobeo (I 49) dedicato all'anima 
(περὶ ψυχῆς), l'estratto XXIV, con il n. 45, segue senza apparente 
soluzione di continuità il XXIII (che nel medesimo capitolo porta 
il n. 44). Analoga la situazione degli estratti XXV e XXVI, 
anch'essi ospitati dallo stesso capitolo dell'opera di Stobeo, in se 
quenza, con i nn. 68 e 69, i quali, insieme ai precedenti XXIV e 
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XXV, per cosi dire, integrano la Kore Kosmou, enunciando in sin- 
tesi due plessi dottrinari, imbricati l'uno sull'altro e in quella già 
presenti ο evocati: l'originaria differenza delle anime, che nel- 
l'estratto XXIII 15-6 dipende dal diverso grado di purezza degli 
strati che compongono la psychosis, a cui attinge il dio artigiano 
per formare le anime, e l'ulteriore differenza tra le anime determi- 
nata dalla ineguale distribuzione dei quattro elementi nei corpi, 
che traspare, senza corrispondere perfettamente, e in certa misura 
si può ritenere preannunciata in XXIII 22-3. 

L'oggetto dell'estratto XXIV è, dunque, l'origine delle anime, 
diversa a seconda che siano regali (βασιλικαὶ ψυχαί), di nobile 
nascita (εὐγενεῖς ψυχαί), maschili o femminili (dal punto di vista 
del genere: ἀρρενικαὶ xai ϑηλυχαὶ ... ψυχαί), e infine intelligen- 
ti (ψυχαὶ συνεταί), discussione che prepara la campanilistica di- 
mostrazione della superiorità degli abitanti dell'Egitto sugli altri 
popoli. Ma l'anima, purtroppo, è chiusa in un corpo, e le altera- 
zioni, magari prodotte dalle lunghe malattie da cui quello spesso è 
colpito, si ripercuotono talora anche sull’anima, la quale allora, «a 
guisa di un uomo inabissato in mare» si può trovare «in balia del- 
le onde». Se questo accade alle anime finché i corpi sono vivi, 
«una volta che si sono liberate dei corpi», secondo l’estratto 
XXV, esse «trasmigrano» in un luogo che altro non è che il luogo 
proprio a ciascuna, dal quale sono discese, più o meno come gli 
animali che ritornano alla loro sede originaria quando vengono la- 
sciati uscire dalle gabbie. E questo luogo in cui soggiornano le 
anime è «lo spazio fra la sfera lunare e noi», spazio articolato in 
parti generali (quattro), e particolari (sessanta: quasi certamente i 
«sessanta ranghi» della Kore Kosmou 16). Lo spazio tra la som- 
mità del cielo e la sfera della luna è invece occupato dagli dèi. Da 
questa descrizione dei luoghi sublunari, compresi tra terra e cielo, 
decolla per così dire l'estratto XXVI, per poi concentrarsi sulle 
caratteristiche dei corpi animati e sulle loro differenze, determi- 
nate dalle diverse combinazioni quantitative dei quattro elementi 
nella formazione dei corpi medesimi, fabbricati dalla Natura in 
relazione alla gerarchia delle anime. 

. Breve e aforismatico è l'estratto XXVII, nel quale viene sinte- 
ticamente esposto il tradizionale metodo scolastico della confu- 
tazione, il cui fine è stimolare il desiderio di conoscenza, se non 
addirittura stimolare una sindrome attitudinaria a cercare la co- 
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noscenza, liberandosi preventivamente, però, della falsa scienza 
liberazione che avviene grazie alla confutazione (ἔλεγχος), «la più 
grande e la più potente delle purificazioni» (μεγίστη καὶ XUQLU. 
τάτη τῶν καδάρσεων), se si presta fede a quel che dice lo Stranie. 
ro di Elea a Teeteto nel Sofista di Platone (230 d). 


Estratti XXVIII-X XIX 


Carattere aforismatico pare avere anche l'estratto XXVIII, centra. 
to sulla definizione di dio fornita da tre auctoritates antiche, Talete, 
Socrate ed Ermete, mentre dal punto di vista della struttura esso si 
rivela analogo al XIII (Holzhausen 1997, p. 481). L'estratto XXIX 
è invece costituito da quattordici esametri di contenuto astrologi. 
co, sulla cui attribuzione all'ermetismo si discute, nonostante il 
lemma «di Ermete» (ved. Hermetica III, p. 629). 


Per la tradizione manoscritta di questi estratti, che coincide con 
la tradizione manoscritta dell'opera di Stobeo, si rinvia a N. - F, 
t. III, pp. Ι-ΙΧ. Per il commento ved. anche Hermetica III, pp. 
301-32. Per la lista completa degli estratti ermetici di Stobeo ved.: 
Hermetica I, pp. 378-9; N. - F., t. III, pp. IX-X1; Holzhausen 1997, 


pp. 319-21. 


I 
Ἑρμοῦ ἐκ τοῦ πρὸς Tat 


1. «Θεὸν νοῆσαι μὲν χαλεπόν. φράσαι δὲ ἀδύνατον ᾧ καὶ 
νοῆσαι δυνατόν. τὸ γὰρ ἀσώματον σώματι σημῆναι ἀδύνα. 
τον. καὶ τὸ τέλειον τῷ ἀτελεῖ καταλαβέσϑαι οὐ δυνατόν, 
καὶ τὸ ἀίδιον τῷ ὀλιγοχρονίῳ συγγενέσϑαι δύσκολον, τὸ 
μὲν γὰρ ἀεί ἐστι. τὸ δὲ παρέρχεται: καὶ τὸ μὲν ἀληϑείᾳ 
ἐστί, τὸ δὲ ὑπὸ φαντασίας σχιάζεται. τὸ δὲ ἀσϑενέστερον 
τοῦ ἰσχυροτέρου xai τὸ ἔλαττον τοῦ χρείττονος διέστηχε 
τοσοῦτον. ὅσον τὸ ϑνητὸν τοῦ ϑείου. 22. ἢ δὲ EON τούτων 
διάστασις ἀμαυροῖ τὴν τοῦ καλοῦ δέαν' ὀφϑαλμοῖς μὲν γὰρ 
τὰ σώματα ϑεατά, γλώττῃ δὲ τὰ ὁρατὰ λεκτᾶ: τὸ δὲ ἀσώμα- 
τον καὶ ἀφανὲς καὶ ἀσχημάτιστον καὶ μηδὲ ἐξ ὕλης ὑποχεί- 
μενον ὑπὸ τῶν ἡμετέρων αἰσθήσεων χαταληφϑῆναι οὐ δύ- 
ναται. ἐννοοῦμαι, ὦ Τάτ, ἐννοοῦμαι ὃ ἐξειπεῖν ἀδύνατον 
τοῦτό ἐστιν ὁ ϑεός.» 


ΠΑ 
Ἑρμοῦ ἐκ τῶν πρὸς Τάτ 


1. «Περὶ ἀληϑείας, ὦ Τάτ, οὐχ ἔστι δυνατὸν ἄνϑρωπον ὄντα 
ζῷον ἀτελὲς ἐξ ἀτελῶν συγκείμενον μελῶν καὶ ἐξ ἀλλο- 
τρίων σωμάτων καὶ πολλῶν τὸ σκῆνος συνεστός, τολμήσαντα 
εἰπεῖν: ὃ δέ ἐστι δυνατὸν ἢ δίκαιον, τοῦτό φημι, ἀλήθειαν 
εἶναι ἐν μόνοις τοῖς ἀιδίοις σώμασιν, ὧν 2. καὶ τὰ σώμα: 


I! 
Dal discorso di Ermete a Tat 


1. «Immaginare dio è difficile, esprimerlo, quand'anche si riesca a 
immaginarlo’, impossibile. È impossibile per ciò che è corporeo 
significare l'incorporeo, non è possibile per l'imperfetto com- 
prendere il perfetto, arduo per l’effimero porsi in relazione con 
l'terno*: poiché l'uno è sempre, l'altro trascorre, l'uno è essere 
vero, l'altro non più che ombreggio dell'immaginazione; mortale 
e divino sono separati dalla medesima distanza che intercorre tra 
il più debole e il più forte possibile, tra il più piccolo e il più gran- 
de. 2. La distanza che intercorre tra dio e mortale offusca la vi- 
sione del bello. Certo, coi nostri occhi' noi possiamo vedere i cor- 
pi, e quanto viene visto, la lingua puó esprimere: ma l'incorporeo, 
quanto non ha apparenza né figura né sostrato materiale, non puó 
essere percepito dai nostri sensi. Solo con la mente, Tat, io posso 
afferrare quanto è impossibile esprimere, e questo è dio.» 


IIA? 


Dai discorsi di Ermete a Tat 


I. «Della verità, Tat, l'uomo, creatura imperfetta, articolata su 
membra imperfette e racchiusa da un involucro che consiste di 
molti corpi estranei*, neppure può osare parlare. Quel poco che è 
Possibile e giusto dire, io lo dico: non vi è verità che nei corpi 
eterni, e in tal caso 2. anche i corpi stessi sono veri, il fuoco pu- 
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τα αὐτὰ QAN ἐστι, πῦρ αὐτόπυρ μόνον xat οὐδὲν ἄλλο, γῆ 
αὐτόγη καὶ οὐδὲν ἄλλο. ἀὴρ αὐτοάηρ (καὶ οὐδὲν ἄλλο). 
ὕδωρ αὐτούδωρ xai οὐδὲν ἄλλο: τὰ δὲ ἡμέτερα σώματα è ἐχ 
πάντων τούτων συνέστηκεν: ἔχει μὲν γὰρ πυρός, ἔχει δὲ χαὶ 
γῆς. ἔχει καὶ ὕδατος καὶ ἀέρος, καὶ οὔτε πῦρ ἐστιν οὔτε Yi 
οὔτε ὕδωρ οὔτε dijo οὔτε οὐδὲν ἀληϑές. εἰ δὲ μὴ τὴν ἀρχὴν ἡ 
σύστασις ἡμῶν ἔσχε τὴν ἀλήϑειαν, πῶς ἂν δύναιτο ἀλή- 
ϑειαν ἢ ἰδεῖν ἢ εἰπεῖν: νοήσει δὲ μόνον ἐὰν ὁ ϑεὸς δέλη. 

1. πάντα οὖν, ὦ Τάτ, τὰ ἐπὶ γῆς ἀλήϑεια μὲν οὐκ ἔστι, τῆς δὲ 
ἀληϑείας μιμήματα: καὶ οὐ πάντα, ὀλίγα δὲ ταῦτα. 4 
τἆλλα ψεῦδος xai πλάνος, ὦ Τάτ, καὶ δόξαι, φαντασίας χα- 
ϑάπερ εἰκόνες συνεστῶτα: ὅταν δ᾽ ἄνωϑεν τὴν ἐπίρροιαν 
ἔχῃ ἢ φαντασία, τῆς ἀληϑείας γίγνεται μίμησις: χωρὶς δὲ 
τῆς ἄνωϑεν ἐνεργείας. ψεῦδος καταλείπεται: χαϑάπερ xai 
ἢ εἰχὼν τὸ μὲν σῶμα τῆς γραφῆς δείκνυσιν, αὐτὴ δὲ οὐκ ἔστι 
σῶμα κατὰ τῆν φαντασίαν τοῦ ὁρωμένου, καὶ ὀφϑαλμοὺς 
μὲν ὁρᾶται ἔχουσα, βλέπει δὲ οὐδέν, (καὶ ὦτα.) ἀκούει 
δὲ οὐδὲν ὅλως, καὶ τὰ ἄλλα πάντα ἔχει μὲν ἢ γραφή, yev- 
δῆ δέ ἐστι τὰς τῶν δρώντων ὄψεις ἐξαπατῶντα, τῶν μὲν 
δοκούντων ἀλήϑειαν ὁρᾶν, τῶν δὲ ὡς ἀληϑῶς ὄντων yev- 
δῶν. 5. ὅσοι μὲν οὖν οὐ ψεῦδος ὁρῶσιν, ἀλήδειαν ὁρῦ- 
σιν. ἐὰν οὖν ἕκαστον τούτων οὕτω νοῶμεν ἢ δρῶμεν ὡς 
ἔστιν, ἀληϑῆ καὶ νοοῦμεν καὶ δρῶμεν: ἐὰν δὲ παρὰ τὸ ὄν, 
οὐδὲν ἀληϑὲς οὔτε νοήσομεν οὔτ᾽ εἰσόμεϑα.» 6. «Ἔστιν 
οὖν, πάτερ, ἀλήϑεια καὶ ἐν τῇ γῇ; [καὶ οὐκ ἀσκόπως)» 
«Σφάλλῃ, ὦ τέκνον. ἀλήδεια μὲν οὐδαμῶς ἔστιν ἐν τῇ γῇ, ὦ 
Τάτ, οὔτε γενέσϑαι δύναται, περὶ δὲ ἀληϑείας νοῆσαι èvi- 
ους τῶν ἀνϑρώπων, οἷς ἐὰν ὁ ϑεὸς τὴν ϑεοπτικὴν δωρήσηται 
δύναμιν γενέσϑαι.» 7. «Οὕτως ἀληϑὲς οὐδὲν ἔστιν ἐν τῇ 
Yt» «Νοῶ καὶ λέγω: “φαντασίαι εἰσι καὶ δόξαι πάντα” 
ἀληϑῆ νοῶ καὶ λέγω.» «Οὐκ οὖν τό γε ἀληδῆ νοεῖν καὶ hé- 
γειν, τοῦτο ἀλήϑειαν δεῖ καλεῖν» 8. «Τί δέ; τὰ ὄντα δεῖ 
νοεῖν καὶ λέγειν: ἔστι δὲ οὐδὲν ἀληϑὲς ἐπὶ τῆς γῆς. τοῦτο 
ἀληϑές ἐστι τὸ μὴ εἶναι μηδὲν ἀληϑὲς ἐνϑάδε. πῶς ἂν χαὶ 
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ro fuoco-in- .sé e null'altro, la terra terra-in-sé e null'altro, l'aria, 
aria-in-sé (e null'altro), l'acqua, acqua-in-sé e null'altro’. Invece i 
nostri corpi sono costituiti dalla combinazione di tutti questi ele- 
menti: vi è in essi del fuoco, e della terra, e inoltre acqua e aria, ma 
né fuoco, né terra, né acqua, né aria*, né alcunché di vero. Pertan- 
to, se a fondamento del nostro essere non vi è verità, come po- 
rebbe esso vederla o esprimerla, la verità? Gli sarà dunque dato 
di concepirla solo se dio lo vuole. 3. Le cose terrene, Tat, non 
sono quindi verità, ma imitazioni della verità, e questo, ancora, 
non tutte, ma solo un piccolo numero. 4. Tutto il resto, Tat, è 
menzogna, errore, apparenza, e non possiede altra consistenza se 
non di prodotto della nostra immaginazione: se quest’ultima rice- 
ve l'influsso dall'alto, si dispone a imitazione della verità, ma sen- 
za una forza superiore, rimane mero inganno. Così l'immagine 
che rappresenta un corpo non è un corpo in conformità con l'ap- 
parenza dell'oggetto visto; certo, ne puoi vedere gli occhi, ma non 
ha sguardo; (gli orecchi,) ma non può udire; e anche tutte le altre 
parti del corpo, la rappresentazione le possiede, ma sono false 
sembianze che ingannano la vista degli spettatori: questi credono 
di vedere il vero, mentre non vi è che menzogna. 5. Ebbene, chi 
vede una cosa che non è menzogna, vede il vero: se dunque con- 
cepiamo o vediamo ognuna di queste cose quale essa è, concepia- 
mo e vediamo le cose vere; se altro da ciò che è, non concepiremo 
né sapremo nulla di vero.» 6. «Ma allora c’è anche verità sulla 
terra, padre?» «Sbagli, figlio mio. Non c’è assolutamente verità 
sulla terra, Tat, né ve ne potrebbe essere: può tuttavia riuscire a 
concepire la verità qualcuno tra gli uomini, colui cui dio ha con- 
cesso la capacità di contemplare?» 7. «Quindi non vi è nulla di 
vero sulla terra?» «Io penso e dico: "tutto è illusione e apparen- 
za”. In tal modo penso e dico il vero.» «Ma almeno questo, il pen- 
sare e dire cose vere, non si può chiamarlo verità?» 8. «E che 
altrimenti? Si deve pensare e dire quello che è: non vi è nulla di 
vero sulla terra. Questa è la verità: quaggiù non vi è nulla di vero. 
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δύναιτο γενέσθαι. ὦ τέκνον: ο. f| γὰρ ἀλήϑεια τελεωτάτη 
ἀρετή ἐστιν. αὐτὸ τὸ ἄκρατον ἀγαϑόν. τὸ uh ὑπὸ ὕλης o- 
λούμενον μήτε ὑπὸ σώματος περιβαλλόμενον, γυμνὸν φανὸν 
ἄτρεπτον σεμνὸν ἀναλλοίωτον dyadov: τὰ δὲ ἐνθάδε, ᾧ τέ. 
xvov, οἷά ἐστιν ὁρᾷς. ἄδεκτα τούτου τοῦ ἀγαϑοῦ. φϑαρτὰ 
παϑητὰ διαλυτὰ tenta. ἀεὶ ἐναλλοιούμενα, ἄλλα ἐξ ἄλλων 
γινόμενα. το. ἃ οὖν μηδὲ πρὸς ἑαυτὰ ἀληϑῆ ἐστι, πῶς (ἂν) 
δύναιτο ἀληδῆ εἶναι: πᾶν γὰρ τὸ ἀλλοιούμενον ψεῦδός ἐ. 
στι. μὴ μένον ἐν ὦ ἐστι. φαντασίας δὲ μετατρεπόμενον 
ἄλλας xai ἄλλας ἐπιδείκνυται ἡμῖν» τι. «Οὐδὲ ἄνϑρω. 
πος ἀληϑής ἐστιν, ὦ πάτερ:» «Καϑότι ἄνϑρωπος. οὐχ ἔστιν 
ἀληϑής. ὦ τέκνον. τὸ γὰρ ἀληϑές ἐστι τὸ ἐξ αὑτοῦ μόνον τὴν 
σύστασιν ἔχον. καὶ μένον xað αὑτὸ οἷόν ἐστιν: ὁ δὲ ἄνδρω. 
πος ÈX πολλῶν συνέστηκε καὶ οὐ μένει καϑ᾽ αὑτόν, τρέπε- 
ται δὲ καὶ μεταβάλλεται ἡλικίαν ἐξ ἡλικίας καὶ ἰδέαν ἐξ i- 
δέας. καὶ ταῦτα ἔτι ὢν ἐν τῷ σχήνει. χαὶ πολλοὶ τέχνα οὐχ 
ἐγνώρισαν χρόνου ὀλίγου μεταξὺ γενομένου, καὶ πάλιν τέ- 
xva γονεῖς ὁμοίως. τα. τὸ οὖν οὕτως μεταβαλλόμενον ὥστε 
ἀγνοεῖσϑαι, δύναται ἀληθὲς εἶναι, ὦ Τάτ: οὐ τοὐναντίον 
ιγεῦδός ἐστιν ἐν ποιχίλαις γυνόμενον φαντασίαις τῶν µετα- 
βολῶν: σὺ δὲ νόει ἀληϑές τι εἶναι τὸ μένον xal ἀίδιον: ὁ δὲ 
ἄνϑρωπος οὐχ ἔστιν ἀεί: ἄρα οὐδὲ ἀληϑές ἐστι. φαντασία 
δέ ἐστί τις (6) ἄνθρωπος. 1] δὲ φαντασία ψεῦδος ἂν εἴη ἀ- 
κρότατον.» 13. «Οὐδὲ ταῦτα οὖν, ὦ πάτερ, τὰ ἀίδια σώμα- 
ta, ἐπεὶ μεταβάλλεται, ἀληδῆ ἐστι;» «Πᾶν μὲν οὖν τὸ γεννη- 
τὸν καὶ μεταβλητὸν οὐκ ἀληϑές: ὑπὸ δὲ τοῦ προπάτορος 
γενόμενα τὴν ὕλην δύναται dnt ἐσχηκέναι. ἔχει δέ τι καὶ 
ταῦτα ψεῦδος ἐν τῇ μεταβολῇ οὐδὲν γὰρ μὴ μένον ἐφ᾽ αὑτῷ 
ἀληϑές ἐστιν.» 14. «Αληϑές, ὦ πάτερ. τί οὖν ἂν εἴποι 
τις;» «Μόνον τὸν ἥλιον παρὰ τὰ ἄλλα πάντα μὴ μεταβαλλό- 
μενον. μένοντα δὲ ἐφ᾽ αὑτῷ, ἀλήϑειαν, διὸ καὶ τὴν ἐν τῷ x- 
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E come potrebbe, figlio mio? ο. La verità è la più compiuta ec- 
cellenza, il puro bene in sé!°, che non è lordato dalla materia né ri- 
vestito da un corpo, il bene nudo, rifulgente, immutabile, santo, 
:nalterabile. Quanto alle cose di quaggiù, figlio mio, tu vedi cosa 
sono: incapaci di ricevere questo bene, ma suscettibili di corruzio- 
ne, passione, dissoluzione, mutazione, nel loro perpetuo alterarsi 
rascorrono di forma in forma'!. το. E quanto non è vero nep- 
pure in relazione a sé stesso, come potrebbe esser vero? Ogni co- 
sa soggetta a mutamento è infatti menzogna, giacché non perma- 
ne nel suo essere ma, trascorrendo da una forma all'altra, ci si 
mostra incessantemente sotto nuove apparenze.» 11. «Ma nep- 
pure l'uomo è vero, padre?» «In quanto uomo non lo è, figlio 
mio: vero è infatti quanto non è costituito che da sé stesso, e nel 
suo essere permane stabilmente. L’uomo è invece costituito da 
una molteplicità di elementi, non permane in sé, ma muta e si tra- 
sforma passando da un'età all'altra, da una figura all'altra, almeno 
finché è nel suo involucro: così avviene che dei genitori non rico- 
noscano i propri figli dopo breve intervallo di tempo, e a loro vol- 
tai figli non riconoscano i propri genitori. 12. Ma quanto muta 
sino al punto di non essere riconosciuto, Tat, può essere vero? 
Non sarà invece, al contrario, una menzogna, dato che nelle sue 
trasformazioni trascorre attraverso molteplici apparenze? Com- 
prendi dunque che è vero solo ciò che è permanente ed eterno: 
l'uomo non è eterno, pertanto non è cosa vera. È solo una sorta 
d'apparenza, e l'apparenza non può che essere suprema menzo- 
gna» 11. «Ma allora, padre, neppure questi corpi eterni, se 
mutano, sono veri?» «Tutto ciò che è generato e soggetto a muta- 
mento è non vero, ma poiché essi sono stati creati dal padre pri- 
migenio'*, possono averne ricevuto materia vera. E pure essi par- 
tecipano della menzogna, in quanto sottoposti al mutamento: 
poiché nulla di ciò che non permane in sé stesso è vero.» 14. «E 
allora, padre, cosa possiamo chiamare vero?» «Il sole" che unico, 
a differenza di tutto il resto, non muta, ma permane in sé stesso, 
noi chiameremo verità: il sole cui perciò è stato commesso il su- 
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σμῳ πάντων δημιουργίαν αὐτὸς μόνος πεπίστευται, ἄρχων 
πάντων καὶ ποιῶν πάντα" ὃν καὶ σέβομαι καὶ προσκυνῶ αὐ. 
τοῦ τὴν ἀλήδειαν' μετὰ τὸν ἕνα καὶ πρῶτον τοῦτον δηµιουρ. 
γὸν γνωρίζω.» 15. «Τί οὖν ἂν εἶναι τῆν πρώτην ἀλήδειαν, 
ὦ πάτερ;» «Ἕνα καὶ μόνον, ὦ Tar, τὸν μὴ ἐξ ὕλης, τὸν μὴ ἐν 
σώματι, τὸν ἀχρώματον, τὸν ἀσχημάτιστον, τὸν ἄτρεπτον. 
τὸν μὴ ἀλλοιούμενον, τὸν ἀεὶ ὄντα. 16. τὸ δὲ ψεῦδος, ᾧ 
τέκνον, φθείρεται. πάντα δὲ τὰ ἐπὶ γῆς φϑορὰ πατέλαβε 
καὶ ἐμπεριέχει καὶ ἐμπεριέξει ... ἣ τοῦ ἀληϑοῦς πρόνοια 
χωρὶς γὰρ φϑορᾶς οὐδὲ γένεσις δύναται συστῆναι: πάσῃ δὲ 
γενέσει φϑορὰ ἕπεται, ἵνα πάλιν γένηται: τὰ γὰρ γιγνόμενα 
ἐκ τῶν φϑειρομένων ἀνάγκη γίγνεσϑαι, φϑείρεσϑαι δὲ τὰ 
γιγνόμενα ἀγάγκη, ἵνα μὴ στῇ ἢ γένεσις τῶν ὄντων. πρῶτον 
τοῦτον δημιουργὸν γνώριζε εἰς τὴν γένεσιν τῶν ὄντων. τὰ 
οὖν ἐκ φϑορᾶς γινόμενα ψευδῆ ἂν εἴη, ὡς ποτὲ μὲν ἄλλα 
ποτὲ δὲ ἄλλα γινόμενα τὰ γὰρ αὐτὰ γίνεσϑαι ἀδύνατον: τὸ 
δὲ μὴ αὐτό, πῶς ἂν ἀληϑὲς εἴη; 17. φαντασίας οὖν καλεῖν 
δεῖ ταῦτα. ὦ τέκνον, εἴ γε ὀρϑῶς προσαγορεύομεν, τὸν 
ἄνϑρωπον ἀνϑρωπότητος φαντασίαν, τὸ δὲ παιδίον nadi- 
ου φαντασίαν, τὸν δὲ νεανίσχον νεανίσκου φαντασίαν, τὸν 
δὲ ἄνδρα ἀνδρὸς φαντασίαν, τὸν δὲ γέροντα γέροντος φαν- 
τασίαν. οὔτε γὰρ ὁ ἄνϑρωπος ἄνϑρωπος, οὔτε τὸ παιδίον 
παιδίον, οὔτε ὃ νεανίσκος νεανίσκος, οὔτε Ó ἀνὴρ ἀνῖρ. 
οὔτε ὁ γέρων γέρων: 18. μεταβαλλόμενα δὲ ψεύδεται xai 
τὰ προόντα χαὶ τὰ ὄντα. ταῦτα μέντοι οὕτω νόει, ὦ τέχνον, 
ὡς καὶ τῶν ψευδῶν τούτων ἐνεργειῶν ἄνωϑεν ἠρτημένων 
ἀπ᾽ αὐτῆς τῆς ἀληθείας: τούτου δὲ οὕτως ἔχοντος, τὸ Yet- 
δός φημι τῆς ἀληϑείας ἐνέργημα εἶναι.» 


ESTRATTI 275 


premo controllo (demiourgia) su tutte le cose dell'universo, e su 
tutte regna e tutte produce. E lui che io riverisco, la sua verità 
adoro e, dopo l'unico e primo", è lui che riconosco come demiur- 
p» 15 «Ma la verità prima, padre, cosa possiamo dire che 
sia?» «L'uno e solo!5, Tat, colui che non è fatto di materia, non è 
in un corpo, non ha colore né figura, Colui che non muta, che 
non è alterato, che è sempre. 16. La menzogna invece, figlio 
mio, si corrompe. Tutto quel che si trova sulla terra, è soggetto al- 
la corruzione, che lo avviluppa e continuerà ad avvilupparlo ... la 
provvidenza della verità. Infatti senza corruzione non vi potrebbe 
essere neppure generazione, ma a ogni generazione fa seguito una 
corruzione, perché vi possa essere una nuova generazione: ciò che 
nasce deve essere necessariamente generato da ciò che si corrom- 
pe, in modo che non vi sia un solo attimo di stasi nella generazio- 
ne degli esseri'^. In questa corruzione tu devi riconoscere il primo 
demiurgo nella generazione degli esseri. E gli esseri che dalla cor- 
ruzione si generano non possono che essere menzogna, poiché 
nascono ora sotto questa ora sotto quella forma, ed è impossibile 
che nascano i medesimi. Come potrebbe dunque esser vero ciò 
che non rinasce uguale a sé stesso? 17. Noi dobbiamo chiamare 
questi esseri apparenze, figlio mio, se vogliamo denominarli cor- 
rettamente: l'uomo “apparenza d'uomo”, il fanciullo “apparenza 
di fanciullo”, l'adolescente “apparenza di adolescente”, l'adulto 
“apparenza di adulto”, il vecchio “apparenza di vecchio”, poiché 
né l'uomo è veramente uomo, né il fanciullo fanciullo, né l'adole- 
scente adolescente, né l'adulto adulto, né il vecchio vecchio. 

18, Nel loro mutare le cose mentono, sia in quel che erano prima, 
sia in quel che divengono nel presente. È questo pertanto, figlio 
mio, il modo in cui tu devi intendere: anche queste sostanze men- 
zognere strettamente dipendono dall'alto, dalla verità stessa; e da- 
to che è così, io proclamo che la menzogna è opera della verità.» 
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IIB 
Ἑρμοῦ ἐκ τοῦ πρὸς Τάτ 


1. «Ἐγώ, ὦ τέχνον, καὶ τῆς φιλανϑρωπίας ἕνεχα xai τῆς 
πρὸς τὸν ϑεὸν εὐσεβείας πρῶτον τόδε συγγράφω: οὐδεμία 
γὰρ ἂν γένοιτο δικαιοτάτη εὐσέβεια ἢ τὸ νοῆσαι τὰ ὄντα 
καὶ χάριν τῷ ποιήσαντι ὑπὲρ τούτων ὁμολογῆσαι, ὅπερ δια. 
τελῶν οὐ παύσομαι.» 2. «Τί οὖν ἄν τις πράττων, ὦ πάτερ, 
εἰ μηδέν ἐστιν ἀληϑὲς ἐνϑάδε, καλῶς διαγάγοι τὸν βίον» 
«Εὐσέβει. ὦ τέχνον. ὁ δὲ εὐσεβῶν ἄκρως φιλοσοφήσει: χω. 
Qic γὰρ φιλοσοφίας ἄκρως εὐσεβῆσαι ἀδύνατον: ὁ δὲ μα. 
δὼν οἷα ἔστι καὶ πῶς διατέτακται καὶ ὑπὸ τίνος καὶ ἕνεχεν 
τίνος, χάριν εἴσεται ὑπὲρ πάντων τῷ δημιουργῷ ὡς πατρὶ ἀ- 
γαϑῷ καὶ τροφεῖ χρηστῷ καὶ ἐπιτρόπῳ πιστῷ: ὃ δὲ χάριν ὁ- 
μολογῶν εὐσεβήσει: 1. 0 δὲ εὐσεβῶν εἴσεται καὶ ποῦ ἐ- 
στιν ñ ἀλήϑεια καὶ tig ἐστιν ἐχείνη, καὶ μαϑών ἔτι μᾶλλον 
εὐσεβέστερος ἔσται. οὐδέποτε γάρ, ὦ τέκνον, ψυχὴ ἐν oo- 
ματι οὖσα xai κουφίσασα ἑαυτὴν ἐπὶ τῆν κατάληψιν τοῦ 
ὄντως ἀγαϑοῦ καὶ ἀληϑοῦς ὀλισϑῆσαι δύναται ἐπὶ τὸ ἐναν- 
tiov. δεινὸν γὰρ ἔρωτα ἴσχει καὶ λήϑην πάντων τῶν χακῶν 
ψυχῆ μαϑοῦσα ξαυτῆς τὸν προπάτορα, xai οὐκέτι ἀποστῆ- 
ναι δύναται τοῦ ἀγαϑοῦ. 4. τοῦτ᾽, ὦ τέκνον, τοῦτο εὖσε- 
βείας ἔστω τέλος, ἐφ᾽ ὃ ἀφικνούμενος xal χαλῶς βιώσῃ καὶ 
εὐδαιμόνως τεϑνήξῃ τῆς ψυχῆς σου μὴ ἀγνοούσης ποῦ 
αὐτὴν δεῖ ἀναπτῆναι. — $. αὕτη γὰρ μόνη ἐστίν, ὦ τέκνον, Î 
πρὸς ἀλήδειαν ὁδός, ἣν καὶ οἱ ἡμέτεροι πρόγονοι ὥδευσαν 
καὶ ὁδεύσαντες ἔτυχον τοῦ ἀγαϑοῦ. σεμνὴ αὕτη ὁδὸς χαὶ 
λεία, χαλεπὴ δὲ ψυχῇ ὁδεῦσαι ἐν σώματι οὔσῃ. 6. πρῶτον 
μὲν γὰρ αὐτὴν ἑαυτῇ πολεμῆσαι δεῖ καὶ διάστασιν μεγάλην 
ποιῆσαι καὶ ὑπὸ τοῦ ἑνὸς μέρους πλεονεκτηθῆναι. ἑνὸς γὰρ 
γίγνεται πρὸς δύο ἢ σύστασις, τοῦ μὲν φεύγοντος, τῶν δὲ 
καϑελκόντων κάτω, καὶ ἔρις xai μάχη πολλὴ πρὸς ἄλληλα 
τούτων γίγνεται τοῦ μὲν φυγεῖν βουλομένου, τῶν δὲ κατα: 
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IIB" 
Dal discorso di Ermete a Tat 


i. dlo compongo questo trattato, figlio mio, in primo luogo per 
amore verso gli uomini e per pietà verso dio'*: non credo vi sia 
pietà più giusta di quella che consiste nel comprendere gli esseri e 
nel ringraziarne"" il creatore, ed è quanto io non cesserò di fare si- 
no alla fine.» 2. «Come agiremo, padre, per condurre la nostra 
vita conforme a rettitudine, se non vi è nulla di vero quaggiù?» 
«Pratica la pietà”, figlio mio. Chi lo fa eserciterà la filosofia nella 
sua forma più alta, giacché senza filosofia è impossibile praticare 
la pietà al suo grado supremo. Colui che ha compreso la natura 
degli esseri, che ordine li regga, per intervento di chi e perché, 
renderà grazie di tutto ciò al creatore come a un buon padre, a 
una buona nutrice, a un fedele tutore; e chi rende grazie, sarà 
po. 3. Chi è pio saprà dov'è la verità e cos'è, e attraverso questa 
conoscenza progredirà ancor di più nella sua pietà?'. Mai, infatti, 
figlio, se a un'anima incarnata è riuscito di rendersi così leggera 
da spingersi sino alla percezione del bene reale e della reale verità, 
mai essa potrà cadere nel loro contrario: e l’anima che ha compre- 
so il suo progenitore”? ha in sé un amore straordinario e l'oblio di 
ogni male, e non può più disgiungersi dal bene. 4. Questo, fi- 
glio, questo dev'essere il fine della pietà. Se vi perverrai, la tua vi- 
ta sarà nobile e felice la tua morte, perché la tua anima non man- 
cherà di comprendere verso quale direzione debba spiccare il 
volo. 5. È questa, figlio mio, la sola strada per la verità?*: già la 
percorsero i nostri antenati?* e percorrendola sono giunti a posse- 
dere il bene. È una strada splendida, piana, ma ardua da percorre- 
te per l'anima, mentre è racchiusa in un corpo. 6. Essa deve, in- 
fatti, entrare in conflitto con sé stessa, sottoporsi a una profonda 
scissione, e lasciarsi vincere da una sola delle sue parti?*: infatti 
nella loro unità esse confliggono in quanto l'una tende a fuggire, 
mentre le altre la traggono verso il basso. Ne deriva discordia e 
una grande lotta tra le parti, perché una tenta di fuggire mentre le 
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σχεῖν σπευδόντων. 7. ἣ δὲ νίκη ἀμφοτέρων οὐχ ὁμοία: ü 
μὲν γὰρ πρὸς τὸ ἀγαϑὸν σπεύδει, τὰ δὲ πρὸς τὰ κακά xa. 
τοιχεῖ- καὶ τὸ μὲν ἐλευϑερωϑῆναι ποδεῖ, τὰ δὲ τὴν δουλεί- 
αν ἀγαπᾷ. κἄν μὲν νικηϑῇ τὰ δύο μέρη, μεμένηχ᾽ ἐν ἑαυτῶν 
ἔρημα καὶ τοῦ ἄρχοντος: ἐὰν δὲ τὸ ëv ἡττηϑῇ, ὑπὸ τῶν δύο 
ἄγεται καὶ φέρεται τιμωρούμενον τῇ ἐνϑάδε διαίτῃ. 8 
οὗτός ἐστιν, ὦ τέκνον, Ó τῆς ἐκεῖσε ὁδοῦ ἀγών: δεῖ γάρ σε d 
τέχνον, πρῶτον τὸ σῶμα πρὸ τοῦ τέλους ἐγκαταλεῖψαι χαὶ 
νικῆσαι τὸν ἐναγώνιον βίον καὶ νικήσαντα οὕτως ἀνε). 
DELv.» 


III 
Τοῦ αὐτοῦ 


1. «Puxi πᾶσα ἀδάνατος καὶ ἀεικίνητος. ἔφημεν γὰρ ἐν τοῖς 
Γενικοῖς κινήσεις τὰς μὲν ὑπὸ τῶν ἐνεργειῶν, τὰς δὲ ὑπὸ τῶν 
σωμάτων. 2. φαμὲν δὲ τὴν ψυχῆν ἐξ οὐσίας τινὸς οὐχ ὕλης 
γεγενῆσθαι, ἀσώματον οὖσαν καὶ αὐτῆς ἀσωμάτου οὔσης 
πᾶν γὰρ τὸ γενόμενον ἀνάγχη ἔκ τινος γεγενῆσϑαι. |. 
ὅσων μὲν οὖν τῇ γενέσει φϑορὰ ἐπακολουϑεῖ, τούτοις δύο 
κινήσεις παραχολουϑεῖν ἀνάγκη, τήν τε (τῆς) ψυχῆς ὑφ᾽ Tc 
κινεῖται καὶ τῆν τοῦ σώματος ὑφ᾽ ἧς αὔξεται καὶ φϑίνει, ἔτι 
δὲ καὶ ἀναλυϑέντος ἀναλύεται. ταύτην ὁρίζομαι τὴν xiv- 
σιν τῶν φϑαρτῶν σωμάτων. 4. T] δὲ Ψυχὴ ἀεικίνητος, ὅτι 
ἀεὶ αὐτὴ κινεῖται καὶ ἄλλοις κίνησιν ἐνεργεῖ. κατὰ τοῦτον 
οὖν τὸν λόγον ἐστὶ ψυχὴ πᾶσα ἀϑάνατος καὶ ἀεικίνητος, 
ἔχουσα χίνησιν τὴν αὑτῆς ἐνέργειαν. -. ἰδέαι δὲ ψυχῶν 
Deia, ἀνϑρωπίνη, ἄλογος, T] μὲν οὖν ϑεία τοῦ ϑείου σώματος 
αὐτῆς ἐνέργεια. ἐν μὲν γὰρ αὐτῷ κινεῖται καὶ αὐτὸ κινεῖ: 

6. (7). ἣ δὲ ἀνϑρωπίνη ἔχει μὲν καί τι τοῦ θείου, συνῆπται δὲ 
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dire vogliono trattenerla. 7. Che l'una o le altre riportino la vit- 
toria non è la stessa cosa: l'una infatti tende al bene, le altre dimo- 
rano prossime ai mali; l'una anela alla liberazione, le altre vagheg- 
giano la schiavitù. Se le due parti sono state vinte, dimorano in sé 
stesse, prive della parte reggente; ma se l’una ha avuto la peggio, 
condotta, trascinata dalle due parti subisce il proprio castigo nella 
vita di quaggiü". 8. Ecco, figlio mio, la lotta che ti attende nel 
iuo cammino?” verso l'alto: innanzitutto tu dovrai, prima della 
meta, ungere, per così dire, il corpo, poi vincere la lotta della vita 
e, una volta vincitore, iniziare l'ascesa.» 


II^ 


Dello stesso (Ermete) 


1. «Ogni anima è immortale ed è in continuo movimento”. Nei 
Discorsi general? abbiamo detto che i movimenti procedono ora 
dalle forze ora dai corpi. 2. Aggiungiamo qui che l'anima pro- 
viene da una determinata sostanza"! che non è materia, e che è in- 
corporea così come quella sostanza è incorporea: giacché tutto ciò 
che nasce deriva da qualcos'altro. 1. Ora, a quanti esseri pro- 
cedono dalla generazione alla corruzione, pertengono due mo- 
vimenti, quello dell'anima, mediante il quale essi sono in movi- 
mento, e quello del corpo, mediante il quale essi crescono, 
deperiscono e infine si dissolvono, una volta che si è dissolto il 
corpo. Così io definisco il movimento dei corpi corruttibili. 4. 
Quanto all'anima, essa è sempre in movimento perché sempre è 
mossa e opera il movimento altrui. In relazione a ciò, dunque, 
ogni anima è immortale e in costante movimento, e nel movimen- 
to ha la propria attività?, 5. Specie di anime”: divina, umana, 
irrazionale. L'anima divina" è l'energia del corpo divino”: in esso 
si muove e così gli trasmette il movimento. 6. (7)56, Quanto 
all'anima umana, essa pure partecipa in qualche modo del divino, 
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αὐτῇ καὶ τὰ ἄλογα. ý ve ἐπιϑυμία καὶ ὁ θυμός. καὶ αὗται μὲν 
ἀθάνατοι, καθότι καὶ αὐταὶ ἐνέργειαι τυγχάνουσιν, ἐνέρ. 
yerat δὲ ϑνητῶν σωμάτων. διὸ τοῦ μὲν ϑείου μέρους, τῆς ψυ. 
χῆς οὔσης ἐν τῷ ϑείῳ σώματι, πόρρω τυγχάνουσιν οὖσᾳι- 
ἐπειδὰν δὲ εἰσέλϑῃ τοῦτο εἰς ϑνητὸν σῶμα, κἀκεῖνα ἐπιφοι. 
τᾷ καὶ τῇ παρουσίᾳ αὐτῶν γίνεται ἀεὶ ψυχὴ ἀνϑρωπίνη, » 
(6). ἐπὰν γὰρ ϑνητῶν ζῴων ἀπαλλαγῇ χωρισϑεῖσα τῶν d. 
λόγων ἑαυτῆς μερῶν, ἐξελϑοῦσα εἰς τὸ ϑεῖον σῶμα ὡς 
ἀεικίνητος ἐν αὐτῷ κινεῖται, συμπεριφερομένη τῷ παντί. 

8. ἢ δὲ τῶν ἀλόγων συνέστηκεν ἐκ ϑυμοῦ τε καὶ ἐπιϑυμίας, 
διόπερ καὶ ἄλογα ἐκλήϑη τὰ ζῷα ταῦτα, στερήσει τοῦ λόγου 
τῆς ψυχῆς. ο. τετάρτην δὲ νόει τῆν τῶν ἀψύχων, ἥτις ἔξω. 
δεν οὖσα τῶν σωμάτων ἐνεργεῖ κινοῦσα. αὕτη δ᾽ ἂν εἴη ἐν τῷ 
DELW σώματι κινουμένη καὶ ὥσπερ κατὰ πάροδον ταῦτα χι- 
νοῦσα.» 


IV 
Ἑρμοῦ £x τῶν πρὸς Τάτ 


ι. «Ὀρϑῶς ταῦτα ἀπέδειξας, ὦ πάτερ: ἐκεῖνα δὲ ἔτι µε ôi- 
δαξον. ἔφης γάρ που τὴν ἐπιστήμην καὶ τὴν τέχνην ἐνέργειαν 
εἶναι τοῦ λογικοῦ' νῦν δὲ φῇς τὰ ἄλογα ζῷα στερήσει τοῦ λο- 
γικοῦ ἄλογα εἶναι καὶ κεκλῆσϑαι: δῆλον ὅτι ἀνάγχη κατὰ 
τοῦτον τὸν λόγον τὰ ἄλογα ζῷα un μετέχειν ἐπιστήμης μηδὲ 
τέχνης διὰ τὸ ἐστερῆσϑαι τοῦ λογικοῦ.» — 2. «Ανάγκη γάρ, 
ὦ τέκνον.» «Πῶς οὖν ὁρῶμεν, ὦ πάτερ, τινὰ τῶν ἀλόγων ἐπι- 
στήμῃ καὶ τέχνῃ χρώμενα. οἷον τοὺς μύρμηκας τὰς τροφὰς å- 
ποϑησαυριζομένους τοῦ χειμῶνος καὶ τὰ ἀέρια ζῷα ὁμοίως 
καλιὰς ἑαυτοῖς συντιϑέντα, τὰ δὲ τετράποδα γνωρίζοντα 
τοὺς φωλεοὺς τοὺς ἰδίους;» 3. «Ταῦτα, ὦ τέκνον, οὐχ ÈN- 
στήμῃ, οὐ τέχνῃ ποιεῖ, ἀλλὰ φύσει. ἢ γὰρ ἐπιστήμη xai ἢ 
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ma le sono inestricabilmente congiunte le parti irrazionali, concu- 
piscenza € ira". Queste parti sono, in quanto energie, immortali, 
ma pur sempre energie di corpi mortali e, dato che l’anima risiede 
nel corpo divino, si trovano a essere molto lontane dalla parte di- 
vina. Ma quando quella si introduce in un corpo mortale, le fanno 
seguito anch'esse e dalla loro compresenza si produce sempre 
un'anima umana. 7. (6). Ma, quando l'anima si ritrae dagli esse- 
ri mortali, dopo essersi separata dalle sue parti irrazionali, una 
volta penetrata nel corpo divino", in quanto sempre mobile essa 
si muove in lui, lasciandosi trasportare nel movimento circolare 
del tutto. 8. L'anima degli esseri privi di ragione consiste di ira 
e concupiscenza: e per questo quegli esseri, gli animali, sono detti 
“privi di ragione”, perché sono sprovvisti della parte razionale 
dell'anima". ο. In quarta posizione tu portai l'anima degli esse- 
ri inanimati che, trovandosi fuori dai corpi, esercita il suo operare 
muovendoli dall'esterno. Essa non può che risiedere nel corpo di- 
vino, mutuandone il movimento che trasmette in modo per così 
dire, accessorio a quei corpi.» 


JV 
Dai discorsi di Ermete a Tat 


t. «Tutto questo, padre, me l'hai ben chiarito: istruiscimi ancora su 
ciò. Hai affermato che la scienza e l'arte sono attività della parte ra- 
zionale": ora dici che gli animali senza ragione sono e son detti "ir- 
razionali” perché privi della parte razionale: ne scende di necessità 
che gli animali senza ragione non partecipino né della scienza né 
dell’arte, perché privi della parte razionale» 2. «È così, figlio 
mio.» «Ma allora come mai, padre, vediamo alcuni di questi anima- 
li usare scienza e arte, come le formiche, che raccolgono le provvi- 
ste per l'inverno, e gli uccelli, che si costruiscono nidi e i quadrupe- 
di, che riconoscono le loro tane?» 3. «Non è per scienza né per 
arte che lo fanno, figlio, ma per istinto naturale*?. Infatti scienza e 
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τέχνη διδαχτά eov τούτων δὲ τῶν ἀλόγων οὐδεὶς οὐδὲν δι. 
δάσκεται. τὰ δὲ φύσει γιγνόμενα ἐνεργείᾳ μὲν γίγνεται χα. 
ϑολικῇ: τὰ δὲ ἐπιστήμῃ καὶ τέχνῃ εἰδόσι παραγίγνεται, οὐ 
πᾶσι: (τὰ δὲ πᾶσι) γιγνόμενα ὑπὸ φύσεως ἐνεργεῖται. 4. 
οἷον οἱ ἄνϑρωποι ἄνω βλέπουσιν, οὐ πάντες δὲ ἄνϑρωποι 
μουσικοὶ οὐδὲ πάντες τοξόται ἢ χυνηγοὶ οὐδὲ τὰ ἄλλα πάν. 
τα’ ἀλλὰ τινὲς αὐτῶν τι ἔμαϑον ἐπιστήμης xai τέχνης ἐνερ- 
γούσης. 5. τὸν αὐτὸν τρόπον εἰ μέν τινες τῶν μυρμήκων 
τοῦτο ἔπραττον, οἳ δ᾽ οὔ, καλῶς ἂν ἔλεγες ἐπιστήμῃ αὐτὸ 
τοῦτο πράττειν καὶ τέχνῃ συνάγειν τὰς τροφάς: εἰ δὲ πάντες 
ὁμοίως ἄγονται ὑπὸ τῆς φύσεως ἐπὶ τοῦτο χαὶ ἄκοντες, δῆ. 
λον ὅτι οὐκ ἐπιστήμῃ οὐδὲ τέχνῃ τοῦτο πράττουσιν. 6. ἐν. 
έργειαι γάρ. ὦ Τάτ, ἀσώματοι αὐταὶ οὖσαι, ἐν σώμασίν εἰ- 
σιν καὶ διὰ τῶν σωμάτων ἐνεργοῦσι. διόπερ, ὦ Τάτ, καϑότι 
ἀσώματοί εἰσι, καὶ ἀϑανάτους αὐτάς φημι εἶναι: καθότι δὲ 
χωρὶς σωμάτων ἐνεργεῖν οὐ δύνανται, φημὶ αὐτὰς εἶναι ἀεὶ 
ἐν σώματι. — 7. τὰ γὰρ πρός τι ἢ ἕνεκα τινος γενόμενα noo- 
νοίᾳ καὶ ἀνάγχῃ ὑποπεπτωκότα ἀδύνατον ἀργά ποτε μεῖναι 
τῆς ἰδίας ἐνεργείας. τὸ γὰρ Öv ἀεὶ ἔσται: τοῦτο γὰρ αὐτοῦ 
καὶ σῶμα καὶ ζωή ἐστι: τούτῳ τῷ λόγῳ ἕπεται τὸ καὶ ἀεὶ τὰ 
σώματα εἶναι. διὸ χαὶ αὐτὴν τὴν σωμάτωσίν φημι ἀιδίαν ἐν- 
έργειαν εἶναι. εἰ γὰρ σώματα ἐπίγεια διαλυτά, σώματα δὲ 
δεῖ εἶναι, τόπους καὶ ὄργανα τῶν ἐνεργειῶν ταῦτα, αἱ δὲ ἐν- 
έργειαι ἀϑάνατοι, τὸ δὲ ἀϑάνατον ἀεὶ ἔστιν, ἐνέργεια χαὶ 
f] σωματοποίησις, εἴγε ἀεὶ ἔστι. 8. παρέπονται δὲ τῇ ψυχῇ 
οὐκ ἀδρόως παραγιγνόμεναι, ἀλλὰ τινὲς μὲν αὐτῶν ἅμα τῷ 
γενέσϑαι τὸν ἄνϑρωπον ἐνεργοῦσιν ὁμοῦ τῇ ψυχῇ περὶ τὰ 
ἄλογα οὖσαι, αἱ δὲ καϑαρώτεραι ἐνέργειαι κατὰ μεταβολὴν 
τῆς ἡλικίας τῷ λογικῷ μέρει τῆς ψυχῆς συνεργοῦσαι. 9. 
αὗται δὲ αἱ ἐνέργειαι τῶν σωμάτων εἰσὶν ἠρτημέναι. καὶ d- 
πὸ μὲν τῶν ϑείων σωμάτων ἔρχονται εἰς τὰ ϑνητὰ αὐταὶ αἱ 
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arte sono cose che si insegnano: ma a nessuno di questi animali si 
puó insegnare alcunché. Quanto avviene per natura é prodotto da 
una forza universale, mentre quello che si produce tramite scienza 
e arte sopravviene ad alcuni che ne acquisiscono il sapere, non a 
rutti: (quello che) avviene (in tutti) è prodotto dalla natura". 4. 
Ad esempio, gli uomini hanno lo sguardo rivolto verso l'alto**, ma 
non tutti sono musicisti, o arcieri, o cacciatori e cosi via: solo alcuni 
tra loro hanno appreso qualcosa grazie all'opera della scienza e del- 
l’arte. 5. E dunque, se alcune formiche agissero come hai detto e 
non altre, potresti affermare che esse agiscono cosi per scienza e 
che per arte raccolgono le provviste, ma dato che sono tutte spinte 
per natura a compiere questo medesimo atto, anche senza volerlo, 
éevidente che non sono scienza e arte a determinarne il comporta- 
mento. 6. Le energie, o Tat, pur essendo in sé incorporee, sono 
nei corpi e operano per mezzo dei corpi: e dunque, Tat, in quanto 
incorporee, io affermo che sono anche immortali*?, ma, dato che 
non possono operare indipendentemente dai corpi, dico che esse 
sono sempre in un corpo. 7. Infatti, nulla di quanto è pervenuto 
all'esistenza, subordinato alla provvidenza e alla necessità‘°, in re- 
lazione a qualcosa o in vista di un fine, può astenersi dall’intra- 
prendere il proprio operare. L’essere esisterà sempre (in ciò sta la 
sua sostanza e la sua vita)”, e da questo consegue che anche i corpi 
esisteranno sempre. Io affermo pertanto che anche la creazione 
dei corpi stessa è un'operazione eterna**: infatti, se i corpi terrestri 
sono deperibili, e tuttavia occorre che esistano dei corpi in quanto 
sedi e strumenti delle forze, se ancora le forze sono immortali e 
immortale è quanto esiste sempre, anche la produzione dei corpi è 
una forza, se è vero che essa esiste sempre. 8. Le energie assisto- 
no l'anima dappresso, senza però affiancarsi a essa tutte insieme: 
le une, al momento preciso della nascita dell’uomo, agiscono as- 
sieme all'anima, dovendo occuparsi delle sue parti irrazionali; le 
altre, più pure, col progresso dell'età ne assistono la parte ragione- 
vole. 9. Queste energie sono coese ai corpi: dai corpi divini di- 
scendono‘ nei corpi mortali le energie corporeizzanti, e ciascuna 
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σωματοποιοῦσαι. ἑκάστη δὲ αὐτῶν ἐνεργεῖ ἢ περὶ τὸ σῶμα ἢ 
τὴν ψυχήν. καὶ αὐτῇ μέντοι τῇ ψυχῇ (οὐ) συγγίγνονται χωρὶς 
σώματος: ἀεὶ δὲ ἐνέργειαί εἰσιν, οὐκ ἀεὶ δὲ ἢ ψυχὴ ἐν σώμα. 
τι ϑνητῷ ἐστι’ δύναται γὰρ χωρὶς τοῦ σώματος εἶναι, αἱ δὲ è. 
νέργειαι χωρὶς τῶν σωμάτων οὐ δύνανται εἶναι. το. ἱερὸς 
λόγος ἐστίν. ὦ τέχνον. οὗτος. συνεστάναι μὲν σῶμα χωρὶς 
ιγυχῆς οὐ δύναται. τόδε (δὲ) εἶναι δύναται.» «Πῶς τοῦτο λέ. 
VELG, ὦ πάτερ:» «Οὕτω νόησον, ὦ Tác τῆς ψυχῆς χωρισϑείσης 
τοῦ σώματος ἐπιμένει αὐτὸ τὸ σῶμα: τοῦτο δὲ τὸ σῶμα παρὰ 
τὸν τῆς ἐπιμονῆς χρόνον ἐνεργεῖται διαλυόμενον xai ἀειδὲς 
γιγνόμενον: ταῦτα δὲ ov δύναται πάσχειν τὸ σῶμα χωρὶς èv- 
εργείας. ἐπιμένει οὖν τῷ σώματι f] ἐνέργεια αὕτη ψυχῆς χω. 
ρισθείσης. τι. αὕτη οὖν ἡ διαφορὰ ἀϑανάτου σώματος xoi 
θνητοῦ, ὅτι τὸ μὲν ἀϑάνατον ἐκ μιᾶς ὕλης συνέστηκε. τὸ δὲ 
οὔ: καὶ τὸ μὲν ποιεῖ. τὸ δὲ πάσχει’ πᾶν γὰρ τὸ ἐνεργοῦν xpa- 
τεῖ. τὸ δὲ ἐνεργούμενον κρατεῖται. καὶ τὸ μὲν κρατοῦν ἐπι- 
ταχτικὸν καὶ ἐλεύϑερον (Ov) ἄγει, τὸ δὲ δοῦλον φέρεται. 

12. αἱ μὲν (οὖν) ἐνέργειαι οὐ μόνον τὰ ἔμψυχα ἐνεργοῦσι 
σώματα. ἀλλὰ καὶ τὰ ἄψυχα. (τὰ) ξύλα καὶ τοὺς λίϑους καὶ τὰ 
ἄλλ᾽ ὅμοια. αὔξουσαί τε καὶ καρποφοροῦσαι καὶ πεπαίἰνου- 
σαι καὶ φδείρουσαι xai τήχουσαι xai σήπουσαι xal ϑρύ- 
πτουσαι καὶ τὰ ὅμοια ἐνεργοῦσαι ὅσα δύναται σώματα ἄψυ- 
χα πάσχειν. ἐνέργεια γὰρ κέχληται, ὦ τέκνον, αὐτὸ τοῦτο, ὅ 
τί ποτέ ἐστι τὸ γιγνόμενον. 13. ἀεὶ δὲ γίγνεσϑαι δεῖ, xai 
πολλά, μᾶλλον δὲ πάντα: οὐδέποτε γὰρ χηρεύει τῶν ὄντων 
τινὸς ὁ κόσμος, ἀεὶ δὲ φερόμενος ἐν ἑαυτῷ κυίσκει τὰ ὄντα, 
οὐδέποτε ἀπολειφϑησόμενα αὖ τοῦ τῆς φϑορᾶς. 14. πᾶσα 
οὖν ἐνέργεια νοείσϑω ὡς ἀεὶ ἀϑάνατος οὖσα, ἥτις ἂν ἡ ἐν 
οἰωδήποτε σώματι. 15. τῶν δὲ ἐνεργειῶν αἱ μέν εἶσι τῶν 
θείων σωμάτων, αἱ δὲ τῶν φθαρτῶν, καὶ αἱ μὲν καϑολικαί, αἱ 
δὲ ἰδικαί, καὶ αἱ μὲν τῶν γενῶν, αἱ δὲ τῶν μερῶν ἑνὸς ἑχά- 
στου. δεῖαι μὲν οὖν εἶσιν αἱ εἰς τὰ ἀίδια σώματα ἐνεργοῦ- 
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di queste energie agisce o sul corpo o sull'anima. All'anima, esse 
(non) si aggiungono indipendentemente dal corpo; le energie esi- 
stono sempre, ma non sempre l'anima si trova in un corpo mortale: 
essa può esistere fuori dal corpo, mentre le energie non possono 
esistere indipendentemente dai corpi. 10. E questo un discorso 
sacro, figlio mio: senz'anima il corpo non può aver consistenza, pur 
potendo essere tale o tal altro.» «Cosa vuoi dire, padre?» «Segui il 
mio ragionamento, Tat: quando l’anima si separa dal corpo, il cor- 
po permane; Ma, nel suo permanere, esso si trova in stato di passi- 
vità: subisce la dissoluzione e diviene informe. Pure, il corpo non 
può subire questi mutamenti senza l'azione di una forza: questa, 
dunque, dimora nel corpo anche quando l’anima se n'é andata. 

i1. Ecco dunque la differenza tra corpi immortali e corpi mortali: il 
corpo immortale è costituito da una sola sostanza, l’altro no; inol- 
tre luno è attivo, l'altro passivo (infatti, tutto quanto opera predo- 
mina, e quanto subisce l’azione è dominato); e quello che predomi- 
na, in quanto possiede il comando ed è libero, conduce, mentre ciò 
che è schiavo viene trascinato. 12. Le energie (dunque) agiscono 
non solo sui corpi animati, ma anche su quelli inanimati, alberi, 
rocce e tutte le altre cose dello stesso genere: li fanno crescere, fan- 
no loro produrre i frutti, li recano a maturazione, li fanno perire, 
corrompere, marcire e li sminuzzano in polvere, insomma esse 
operano ogni cambiamento che un corpo animato sia suscettibile 
di subire. Ed è precisamente questo che s'è chiamato “energia”, fi- 
glio mio, quale che sia l'effetto che ne scaturisce”. 13. Genera- 
zione deve esservi sempre, e di una moltitudine di esseri, anzi di 
tutti: il mondo infatti non è mai sprovvisto di alcuno di essi, ma 
sempre, nel proprio moto, li concepisce in sé, ed essi, a loro volta, 
non saranno mai scevri di corruzione. 14. Ogni energia sarà con- 
cepita dunque come “sempre-immortale”, quale che essa sia e in 
qualunque corpo essa si trovi. 15. Tra le energie?!, alcune per- 
tengono ai corpi divini, altre a quelli corruttibili; le prime sono uni- 
versali, le seconde particolari, le une pertengono ai generi, le altre a 
cascuna singola parte: così forze divine sono quelle che agiscono 
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σαι’ αὗται δὲ καὶ τέλειαί εἰσιν, ὡς εἰς τέλεια σώματα: ue- 
ρικαὶ δὲ αἱ δι᾽ ἑνὸς ἑκάστου γένους τῶν ζῴων' ἰδικαὶ δὲ αἱ 
εἰς ἕκαστον τῶν ὄντων τι. 16. οὗτος οὖν ὁ λόγος, ὦ τέχνον 
συνάγει πάντα μεστὰ εἶναι ἐνεργειῶν. εἰ γὰρ ἀνάγκη τὰς a 
εργείας ἐν σώμασιν εἶναι, πολλὰ δὲ σώματα ἐν κόσμῳ, πλεί. 
ους φημὶ εἶναι τὰς ἐνεργείας τῶν σωμάτων. ἐν ἑνὶ γὰρ πολ. 
λάκις σώματί ἐστι μία καὶ δευτέρα xai τρίτη χωρὶς τῶν 
παρεπομένων καϑολιχῶν: καϑολικὰς γὰρ ἐνεργείας φημὶ 
τὰς ὄντως σωµατικάς, διὰ δὲ τῶν αἰσθήσεων καὶ τῶν πινή- 
σεων γινομένας: χωρὶς γὰρ τούτων τῶν ἐνεργειῶν τὸ σῶμα 
συστῆναι οὐ δυνατόν: ἕτεραι δέ εἰσιν ἰδικαὶ ἐνέργειαι ταῖς 
ψυχαῖς τῶν ἀνθρώπων διὰ τεχνῶν καὶ ἐπιστημῶν καὶ ἔπιτη- 
δευμάτων καὶ ἐνεργημάτων. 17. παρέπονται γὰρ ταῖς èv- 
εργείαις καὶ αἰσθήσεις, μᾶλλον δὲ ἀποτελέσματα τῶν ἐν. 
εργειῶν (ai) αἰσθήσεις εἰσί. 18. νόησον οὖν, ὦ τέχνον, 
διαφορὰν ἐνεργείας (καὶ αἰσϑήσεως: ἢ μὲν ἐνέργεια) dvo- 
dev πέμπεται. ἡ δὲ αἴσθησις ἐν τῷ σώματι οὖσα xai ἀπὸ τού- 
του τὴν οὐσίαν ἔχουσα, δεξαμένη τὴν ἐνέργειαν φανερὰν 
ποιεῖ, καϑάπερ αὐτὴν σωματοποιήσασα. διόπερ τὰς αἰσϑή- 
σεις καὶ σωματιχὰς καὶ ϑνητάς φημι εἶναι, τοσοῦτον ovy- 
εστώσας ὅσον καὶ τὸ σῶμα: καὶ γὰρ συγγεννῶνται τῷ σώματι 
αἱ αἰσθήσεις καὶ συναποὺνήσκουσι. το. τὰ δὲ ἀϑάνατα 
σώματα αὐτὰ μὲν αἴσϑησιν οὐχ ἔχει ὡς ἐξ οὐσίας τοιαύτης 
συνεστῶτα: ἢ γὰρ αἴσϑησις οὐδ᾽ ὅλως ἄλλου ἐστὶ σημαντική 
ἢ τοῦ προσγενομένου τῷ σώματι καχοῦ ἢ τοῦ ἀγαϑοῦ ἢ τοῦ 
πάλιν αὖ ἀπογενομένου. τοῖς δὲ ἀιδίοις σώμασιν οὔτε προσ- 
γίνεταί (τι) οὔτε ἀπογίνεται: διὸ αἴσϑησις ἐν ἐκείνοις où yi- 
νεται.» 20. «Ἐν παντὶ οὖν σώματι αἴσϑησις αἰσϑάνεται;» 
«Ἐν παντί, ὦ τέκνον, καὶ ἐνέργειαι πᾶσιν ἐνεργοῦσι.» «Καὶ 
τοῖς ἀψύχοις, ὦ πάτερ» «Καὶ (τοῖς) ἀψύχοις, ὦ τέκνον. 
διαφοραὶ δέ εἰσι τῶν αἰσϑήσεων: αἱ μὲν τῶν λογικῶν μετὰ 
λόγου γίγνονται, αἱ δὲ τῶν ἀλόγων σωματικαί εἰσι μόνον, αἱ 
δὲ τῶν ἀψύχων αἰσϑήσεις μέν εἰσι, παϑητικαὶ δὲ κατὰ αὔξη- 
σιν μόνον καὶ κατὰ μείωσιν γιγνόμεναι: τὸ δὲ πάθος καὶ (ἢ) 
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sui corpi eterni; esse sono perfette poiché agiscono su corpi perfet- 
ii. Particolari sono quelle forze che agiscono entro ciascun genere 
di esseri viventi. Specifiche sono le forze che agiscono su ognuno 
degli esseri. 16. La conclusione di questo discorso, figlio mio, è 
che tutto è colmo di forze. Se dunque le forze sono necessariamen- 
te ospitate nei corpi e vi è una moltitudine di corpi nel mondo, di- 
chiaro che le forze sono più numerose dei corpi. Poiché spesso, in 
un solo corpo, ve n'é una, due, tre, anche senza contare le forze 
universali concomitanti: per forze universali intendo quelle essen- 
zialmente relative al corpo, e che si realizzano per mezzo delle sen- 
sazioni e dei movimenti. Senza queste forze il corpo non potrebbe 
sussistere. Vi sono poi altre forze speciali nell anima degli uomini, 
che si realizzano tramite le arti, le scienze, le occupazioni e le azio- 
ni. 17. Le forze, infatti, hanno come esito le sensazioni, anzi (le) 
sensazioni sono proprio effetto delle forze. 18. Comprendi, fi- 
glio mio, la differenza che vi è tra forza (e sensazione. La forza) è in- 
viata dall'alto; la sensazione invece, essendo nel corpo e traendone 
il suo essere, riceve la forza e la manifesta, avendola per cosi dire re- 
sa corporea. Affermo pertanto che le sensazioni sono corporee e 
mortali, dato che sussistono per tutto il tempo in cui sussiste il cor- 
po: nascono nello stesso istante in cui nasce il corpo e muoiono con 
lui. 19. I corpi immortali, invece, non hanno sensazioni”, essen- 
do costituiti da una sostanza immortale. Infatti, la sensazione non 
indica altro che quel che di buono o cattivo é sopraggiunto al corpo 
o che da esso è stato tolto. Ai corpi eterni (nulla) sopraggiunge, 
nulla viene meno: pertanto non si produce in essi sensazione.» 

20. «E la sensazione si produce in ogni corpo?» «Sì, figlio mio: e 
così le forze agiscono in tutti i corpi.» «Anche nei corpi inanimati, 
padre?» «Anche in quelli, figlio mio. Ma vi sono diversi tipi di sen- 
sazioni: quelle degli esseri ragionevoli sono accompagnate dalla ra- 
gione, quelle degli animali sono puramente corporee, quelle degli 
esseri inanimati sono sensazioni anch'esse, ma non si avvertono 
che in relazione al crescere e al decrescere (affezione? e sensazione 
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αἴσϑησις ἀπὸ μιᾶς χορυφῆς ἤρτηνται, εἰς δὲ τὸ αὐτὸ ow. 
άγονται. ὑπὸ δὴ τῶν ἐνεργειῶν. 21. τῶν δὲ ἐμψύχων ζῴων εἰ. 
ci δύο ἄλλαι ἐνέργειαι. αἳ παρέπονται ταῖς αἰσϑήσεσι χα 
τοῖς πάϑεσι, λύπη καὶ χαρά: χωρὶς τούτων ζῷον ἔμψυχον καὶ 
μάλιστα λογικὸν αἰσϑέσϑαι ἀδύνατον: διὸ καὶ ἰδέας ταύτας 
εἶναί φημι [τῶν παθῶν ἰδέας] τῶν λογικῶν μᾶλλον ζῴων è- 
πικράτουσας. [αἱ μὲν ἐνέργειαι ἐνεργοῦσιν, at δὲ αἰσϑήσεις 
τὰς ἐνεργείας ἀναφαίνουσιν.] 22. αὗται δὲ οὖσαι σωμα. 
τικαὶ ἀνακινοῦνται ὑπὸ τῶν τῆς ψυχῆς ἀλόγων μερῶν, διὸ 
καὶ ἀμφοτέρας φημὶ κακωτικὰς εἶναι. τό τε γὰρ χαίρειν uet 
ἡδονῆς τὴν αἴσθησιν παρέχον πολλῶν κακῶν εὐϑέως αἴτιον 
συμβαίνει τῷ παϑόντι, fj τε λύπη ἀλγηδόνας καὶ ὀδύνας i- 
σχυροτέρας παρέχεται: διόπερ εἰκότως ἀμφότεραι καχω- 
τικαὶ ἂν εἴησαν.» 21. «Ἡ αὐτὴ ἂν εἴη αἴσθησις ψυχῆς xoi 
σώματος. ὦ πάτερ:» «Πῶς νοεῖς, ὦ xai, ψυχῆς αἴσϑησιν; οὐχ ἡ 
μὲν ψυχὴ ἀσώματος. ἡ δὲ αἴσθησις σῶμα:» «(Σῶμα) ἂν εἴη, ὦ 
πάτερ. ἡ αἴσϑησις, ἣ £v σώματι οὖσα τυγχάνει;» «Ἐὰν ἐν ag- 
ματι (ἀσώματον) αὐτὴν ϑῶμεν, ὦ τέχνον, ὁμοίαν τῇ ψυχῇ 
αὐτὴν ἀποφανοῦμεν ἢ ταῖς ἐνεργείαις’ ταῦτα γὰρ ἀσώματα 
ὄντα φαμὲν ἐν σώμασιν. N δὲ αἴσθησις οὔτε ἐνέργεια ἐστιν 
οὔτε ψυχη οὔτε ἀσώματόντι ἄλλο παρὰ τὰ προειρημένα: οὐχ 
ἂν οὖν εἴη ἀσώματον: εἰ δ᾽ οὐκ ἔστιν ἀσώματον. σῶμα ἂν εἴη 
τῶν γὰρ ὄντων δεῖ τὰ μὲν σώματα εἶναι, τὰ δὲ ἀσώματα.» 


ν 
Ἑρμοῦ ἐκ τῶν [πρὸς "Αμμωνα] πρὸς Τάτ 


I. «Καὶ ὁ μὲν κύριος καὶ πάντων δημιουργὸς τῶν ἀιδίων ow: 
μάτων, ὦ Τάτ, ἅπαξ ποιήσας οὐχέτι ἐποίησεν οὐδὲ ποιεῖ. 
ταῦτα γὰρ ἑαυτοῖς παραδοὺς καὶ ἑνώσας ἀλλήλοις ἀφῆκε 
φέρεσϑαι μηδὲν ἐνδέοντα, ὡς ἀίδια. εἰ δὲ δέονταί τινῶν, 
ἀλλήλων δεήσονται, οὐδεμιᾶς δὲ τῆς ἔξωϑεν ἐπιφοράς, 
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promanano da un unico punto apicale e si ricongiungono in uno 
stesso punto, sotto l'influenza delle forze. 21. Negli esseri ani- 
mati vi sono altre due forze consequenziali all'affezione e alla sensa- 
zione, il dolore e la gioia, senza le quali l'essere animato, e soprattut- 
to quello raziocinante, non può percepire alcunché. Per questo io 
affermo che queste due specie sono quelle che predominano sugli es- 
seri razionali. 22. In quanto corporee, dolore e gioia sono poste in 
movimento dalle parti irrazionali dell'anima, e per questo io affermo 
che sono entrambe nocive: infatti la gioia, permettendo che la sensa- 
zione si accompagni al piacere, diviene ben presto causa di molti ma- 
li per chi la prova, mentre il dolore rende sofferenza e pena più vio- 
lente: a buon diritto, dunque, sia l'una che l'altra possono esser 
definite nocive.» — 23°. «Ma la sensazione è identica sia nel corpo 
che nell'anima, padre?» «Cosa intendi, quando dici “nell'anima”, fi- 
glio mio? Non è forse vero che l’anima è incorporea e la sensazione 
corporea?» «E (corporea) la sensazione che si trova nel corpo, o pa- 
dre???» «Se ponessimo la sensazione nel corpo (considerandola in- 
corporea), figlio mio, la rappresenteremmo simile all'anima o alle 
forze: di queste infatti diciamo che sono nel corpo pur essendo in- 
corporee. Ma la sensazione non è né forza, né anima, né qualcos'al- 
to di incorporeo oltre a quanto si é nominato: essa non puó quindi 
essere incorporea. Ma se incorporea non è, ne consegue che essa è un 
corpo, giacché gli esseri sono corporei o incorporei.» 


V5s 


Dai discorsi di Ermete a Tat 


I. «I signore e demiurgo di tutti i corpi eterni, o Tat, dopo averli 
creati una volta per tutte, a tale creazione non s'è più volto né più si 
volge. Li ha abbandonati a sé stessi e congiunti gli uni agli altri, 
consegnandoli al loro proprio moto, senza che necessitassero di al- 
cunché, essendo eterni. Se di qualcosa essi abbisognano, abbiso- 
enano l'uno dell'altro, non di apporto esterno, perché sono immor- 
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ὡς ἀϑάνατα: ἔδει γὰρ τὰ ὑπ᾽ ἐκείνου σώματα γενόμενα 
τοιαύτην ἔχειν καὶ τὴν φύσιν. 2. ὁ δὲ ἡμέτερος δημιοιρ. 
γὸς ἐν σώματι Qv ἐποίησεν ἡμᾶς καὶ ποιεῖ ἀεὶ καὶ ποιήσει 
σώματα διαλυτὰ καὶ ϑνητά: οὐ γὰρ ϑέμις ἦν αὐτῷ μιμεῖσϑαι 
τὸν ἑαυτοῦ δημιουργόν, ἄλλως τε καὶ ἀδύνατον (ὄν), ὁ μὲν 
γὰρ ἐκ τῆς πρώτης οὐσίας ἐποίησεν οὔσης ἀσωμάτου, ὁ δὲ 
ÈX τῆς γειναμένης σωματώσεως ἐποίησεν ἡμᾶς. 3. εἰκότως 
οὖν κατὰ τὸν ὀρϑὸν λόγον ἐκεῖνα μὲν τὰ σώματα. ὡς ἐξ doy. 
μάτου οὐσίας yeyevvnuéva, ἀδάνατά ἐστι’ τὰ δὲ ἡμέτερα 
διαλυτὰ καὶ Ὀνητά, ὡς τῆς ὕλης ἡμῶν £x σωμάτων συνεστώ. 
σης. 4. διὰ τὸ ἀσϑενῆ εἶναι καὶ πολλῆς ἐπικουρίας δεόμε. 
να’ πῶς γὰρ ἂν καὶ τὸ τυχὸν ἀντέσχεν ὃ σύνδεσμος ἡμῶν τῶν 
σωμάτων, εἶ, μή τινα εἶχεν ἐπεισερχομένην τροφῆν ἐκ τῶν ὁ. 
μοίων στοιχείων καὶ ὑπεσωμάτου ἡμᾶς καϑ᾽ ἑκάστην τὴν ἡ. 
µέραν; xai γὰρ γῆς τε καὶ ὕδατος καὶ πυρὸς xat ἀέρος ἐπιρ- 
con ἡμῖν γίγνεται, ἥτις τὰ σώματα ἡμῶν νεοποιοῦσα συνέχει 
τὸ σκῆνος. -. ὥστε καὶ πρὸς τὰς κινήσεις ἐσμὲν ἀσϑενέ- 
στεροι, φέροντες κινήσεις μηδὲ ἡμέρας μιᾶς. εὖ γὰρ ἴσϑι, ὦ 
τέκνον, ὅτι εἰ μὴ ἐν ταῖς νυξὶν ἡμῶν ἀνεπαύετο τὰ σώματα, 
οὐκ ἂν πρὸς μίαν ἡμέραν ἀντέσχομεν. ὅδεν ἀγαϑὸς dv ὁ ôn- 
μιουργὸς πάντα προεπιστάμενος εἰς διαμονῆν τοῦ ζῴου £- 
ποίησε τὸν ὕπνον, ὃν μέγιστον ... τοῦ καµάτου τῆς κινήσεως, 
καὶ ἐπ᾿ ἰσότητος ἔταξεν ἑκάστῳ χρόνον, μᾶλλον δὲ τῇ dva- 
παύλῃ πλείονα. 6. μεγίστην δὲ νόει, τέκνον, τοῦ ὕπνου 
τὴν ἐνέργειαν, ἐναντίαν τῇ τῆς ψυχῆς, οὐχ ἐλάττον᾽ ἐκείνης. 
καϑάπερ γὰρ f| ψυχὴ κινήσεώς ἐστιν ἐνέργεια, τὸν αὐτὸν 
τρόπον καὶ τὰ σώματα ζῆν οὐ δύναται χωρὶς τοῦ ὕπνου. 
ἄνεσις γὰρ καὶ ἄφεσίς ἐστι τῶν συνδέτων μελῶν 7. xai 
ἔσωϑεν ἐνεργεῖ σωματοποιῶν τὴν ἐπεισελϑοῦσαν ὕλην, 
ἑκάστῳ τὸ οἰκεῖον διαστέλλων: τὸ μὲν ὕδωρ τῷ αἵματι, τὴν 
δὲ γῆν (τοῖς) ὀστέοις xai μυελοῖς, τὸν δὲ ἀέρα τοῖς νεῦροις 
καὶ φλεψί, τὸ δὲ πῦρ τῇ ὁράσει. διόπερ καὶ ἥδεται ἄκρως 
τὸ σῶμα τοῦ ὕπνου ταύτην ἐνεργοῦντος τῆν ἡδονήν.» 
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uli: scende infatti di necessità che i corpi creati dal demiurgo siano 
dotati di una natura immortale®. 2, Il nostro demiurgo invece, es- 
sendo in un corpo, ci ha creato, continua a crearci, e cosi farà all'infi- 
aito, in corpi deperibili e mortali. Non gli era concesso, infatti, di 
imitare il proprio demiurgo, anzi, ciò (era) affatto impossibile: giac- 
ché l'uno ha creato a partire dalla sostanza prima, che è incorporea, 
l'altro ci ha creato a partire da una sostanza corporea", anch'essa og- 
getto di generazione". 3. É dunque a buon diritto, se si giudica 
rettamente, che quei corpi, essendo il prodotto di una sostanza in- 
corporea, sono immortali; i nostri corpi invece, cosi come la materia 
di cui siamo fatti, sono composti di elementi corporei deperibili e 
mortali. 4. A ragione della loro debolezza, hanno inoltre bisogno 
di continua assistenza (infatti, come avrebbe potuto resistere a un 
qualsivoglia accidente il legame che tiene assieme i nostri corpi senza 
ricevere nutrimento da elementi omogenei, e senza riversarlo gra- 
dualmente in essi ogni singolo giorno? Cosi infatti riceviamo un af- 
flusso di terra, acqua, fuoco e aria, che rinnovano costantemente il 
nostro corpo mantenendone compatto l'involucro)?. 5. E anche 
peri movimenti saremmo troppo deboli, e non potremmo sostenerli 
neppure un solo giorno. Sappi, figlio mio, che se i nostri corpi non si 
riposassero la notte, neanche per un solo giorno noi potremmo resi- 
stere: e dunque il demiurgo“, nella sua bontà e prescienza, per con- 
sentire la durata dell'essere vivente ha creato il sonno, (ristoro) mas- 
simo alla fatica del movimento, e ha assegnato a sonno e moto ugual 
tempo, o meglio, maggior tempo al riposo. 6. Comprendi dun- 
que, figlio, la suprema importanza dell'attività del sonno*^, opposta a 
quella dell'anima, ma a essa non inferiore: come l'anima opera il mo- 
vimento, cosi i corpi non possono vivere senza il sonno, che produce 
rilassamento e allentamento nella tensione delle membra — 7. e agi- 
sce interiormente assimilando al corpo la materia che vi affluisce, di- 
spensando a ogni parte ció che le conviene, acqua al sangue, terra al- 
le ossa e ai muscoli, aria ai nervi e alle vene, fuoco agli organi della 
vista. Per questo motivo il corpo gioisce sommamente, quando il 
Sonno produce in lui questo piacere.» 
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VI 
Ἑρμοῦ ἐκ τοῦ πρὸς Τάτ 


1. «Ἐπεί μοι ἐν τοῖς ἔμπροσθεν Γενιχοῖς λόγοις ὑπέσχου 
δηλῶσαι περὶ τῶν τριάκοντα ἓξ δεκανῶν, νῦν μοι δήλωσον 
περὶ αὐτῶν καὶ τῆς τούτων ἐνεργείας.» «Οὐδεὶς φϑόνος͵ 
ὦ Τάτ. καὶ ὁ κυριώτατος πάντων λόγος xai κορυφαιότα. 
τος οὗτος ἂν εἴη: σὺ δὲ νόει οὕτως. 2. ἔφαμέν σοι περὶ 
τοῦ ζῳδιακοῦ κύχλου, τοῦ καὶ ζωοφόρου, XAL τῶν πέντε 
πλανητῶν καὶ ἡλίου καὶ σελήνης καὶ τοῦ ἑκάστου τούτων 
κύκλου.» «Ἔφης γάρ. ὦ Τρισμέγιστε.» «Οὕτως βούλομαί σε 
νοεῖν καὶ περὶ τῶν τριάκοντα ἓξ δεχανῶν μεμνημένον 
ἐκείνων, ἵν᾽ εὔγνωστός σοι καὶ ὁ περὶ τούτων λόγος γένοι- 
το.» «Μέμνημαι. ὦ πάτερ.» — 3. «Ἐφαμέν που, ὦ τέκνον, πε- 
ριεκτικὸν τῶν ἁπάντων εἶναι σῶμα: ἐννόησον οὖν καὶ αὐτὸ 
ὥσπερ κυχλοειδὲς σχῆμα: καὶ γὰρ οὕτως ἔχει τὸ πᾶν» 
«Τοιοῦτον σχῆμα νοῶ οὕτως ὡς λέγεις, ὦ πάτερ.» «Ὑπὸ δὲ 
τὸν χύκλον τοῦ σώματος τούτου τετάχϑαι τοὺς τριάκοντα EE 
δεκανούς, μέσους τοῦ παντὸς χύχλου (καὶ) τοῦ ζῳδιακοῦ. 
διορίζοντας ἀμφοτέρους τοὺς χύχλους καὶ ὥσπερ ἐκεῖνον 
μὲν κουφίζοντας. τὸν (δὲ) ζῳδιακὸν καδορίζοντας. 4. 
συμφερομένους τοῖς πλάνησι. καὶ ἰσοδυναμεῖν τῇ τοῦ παν- 
τὸς (POQ κατὰ τὸ ἐναλλὰξ τοῖς ἑπτά: καὶ τὸ μὲν περιεχ- 
τικὸν ἐπέχειν σῶμα (ἔσχατον γὰρ ἂν ἦν ἐν τῇ φορᾷ αὐτὸ 
καϑ᾽ αὑτὸ ἐν τῷ πᾶν σχεῖν), ἐπισπεύδειν δὲ τοὺς ἑπτὰ 
ἄλλους κύκλους διὰ τὸ βραδυτέραν κίνησιν κινεῖσθαι τοῦ 
παντὸς κύκλου᾽ ὥσπερ οὖν ἀνάγκη αὐτοὺς χινεῖσϑαι xai 
(τὸν) τοῦ παντός. $5. νοήσωμεν οὖν καὶ τὰς τῶν ἑπτὰ .. 
καὶ πάντα τὸν χύκλον, μᾶλλον δέ, τῶν ἐν χόσμῳ ἁπάντων 
ὡσπερεὶ φύλακας, αὐτοὺς περιίστασδαι πάντα, συνέχοντας 
[καὶ] τὰ πάντα καὶ τηροῦντας τὴν τῶν πάντων εὐταξίαν» 
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VI 
Dal discorso di Ermete a Tat 


1. «Poiché nei precedenti Discorsi generali? mi hai promesso di 
fornire chiarimenti sui trentasei decani“, parlami ora dei decani e 
della loro influenza.» «Ben volentieri, o Tat; di tutti i discorsi, que- 
sto potrebbe essere il più autorevole e il più importante; tu intendi- 
locos. 2. Ti abbiamo parlato del cerchio zodiacale che com- 
prende i segni dello zodiaco, dei cinque pianeti, del sole e della 
luna, e delle orbite di ciascuno di essi.» «È vero, o Trismegisto.» 
«Desidero perciò che tu rifletta anche sui trentasei decani, tenendo 
presenti quei dati forniti prima, perché anche la trattazione dei de- 
cani ti risulti perfettamente chiara.» «Li ho presenti, o padre.» 1. 
«Ti abbiamo detto in qualche passo™, o figlio, che ciò che com- 
prende tutto l'universo è un corpo: anche questo corpo perciò im- 
maginalo in forma circolare, perché tale è la forma del tutto?» 
«Immagino tale forma così come tu dici, o padre.» «Immagina che 
all'interno del cerchio che delimita questo corpo siano collocati i 
trentasei decani, in una posizione intermedia fra il cerchio cosmico 
(e) lo zodiaco; i decani separano i due cerchi e per cosi dire sorreg- 
gono il cerchio dell'universo e delimitano lo zodiaco”?. 4. Comei 
pianeti, i decani sono trascinati dal movimento diurno e la direzio- 
ne del loro movimento coincide con il movimento di rotazione 
diurna ed è inversa alla direzione del movimento dei sette pianeti; i 
decani rallentano la velocità del corpo che comprende tutto l’uni- 
verso (e che, in un movimento indipendente, sarebbe massima, in 
quanto tutto è compreso al suo interno), mentre accelerano gli altri 
sette cerchi, il cui movimento è più lento rispetto a quello del cer- 
chio cosmico; è dunque una legge ineluttabile che determina i loro 
movimenti e quello del cerchio cosmico”.  ϱ. Immaginiamo dun- 
que che siano collocati intorno alle ... dei sette pianeti e al cerchio 
cosmico, o meglio che siano disposti intorno a ogni cosa, come 
guardiani di tutto quanto esiste nel cosmo, mantenendo tutto coe- 
soe tutelando l'ordine corretto del tutto.» «È così che immagino, o 
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«Οὕτως γὰρ νοῶ. πάτερ, ἐξ ὧν λέγεις.» 6. «Ἔτι δὲ νόησον, 
Τάτ. ὅτι καὶ ἀπαϑεῖς εἰσιν ὧν οἱ ἄλλοι ἀστέρες πάσχουσιν. 
οὔτε γὰρ ἐπεχόμενοι τὸν δρόμον στηρίζουσιν οὔτε χῳλυῤ. 
μενοι ἀναποδίζουσιν, ἀλλ᾽ οὐδὲ μὴν ὑπὸ τοῦ φωτὸς τοῦ ἡλί. 
ου σκέπονται, ἅπερ πάσχουσιν οἱ ἄλλοι ἀστέρες: ἐλεύϑε. 
Qo, δὲ ὄντες. ὑπεράνω πάντων. ὥσπερ φύλακες ἀχριβεῖς 
καὶ ἐπίσκοποι τοῦ παντὸς περιέχονται τῷ νυχϑημέρῳ τὸ 
πᾶν.» 7. «Αρ᾽ οὖν καὶ οὗτοι, ὦ πάτερ, ἔχουσι πρὸς ἡμᾶς 
ἐνέργειαν:» «Τὴν μεγίστην, ὦ τέκνον. εἰ γὰρ ἐκείνοις ἐνερ. 
γοῦσι. πῶς οὐ καὶ ἡμῖν. καὶ καϑ᾽ ἕνα ἕκαστον xai κοινῇ; 

8. οὕτως. ὦ τέκνον, τῶν καϑολικῶς πάντων συμβαινόντων ἡ 
ἐνέργεια ἀπὸ τούτων ἐστιν: οἷον (ὃ λέγω νόησον) βασι. 
λέων µετατροπαί. πόλεων ἐπαναστάσεις, λιμοί, λοιμοί, 
ἀμπώτεις ϑαλάσσης. γῆς σεισμοί, οὐδὲν τούτων, ὦ τέκνου, 
χωρὶς τῆς τούτων ἐνεργείας γίνεται. ο. ἔτι τε πρὸς τού- 
τοις νόησον: εἰ γὰρ οὗτοι μὲν ἐπιστατοῦσιν ἐκείνων, ἡμεῖς 
δὲ καὶ ὑπὸ τοὺς ἑπτά ἐσμεν, OU νοεῖς καὶ εἰς ἡμᾶς τινα 
ἐκείνων φϑάνειν ἐνέργειαν, ἤτοι υἱεῖς αὐτῶν, ἢ è 
ἐκείνων:; το. «Τίς (ἂν) αὐτοῖς εἴη. ὦ πάτερ. ὁ τοῦ σώμα- 
τος τύπος;» «Τούτους οὖν καλοῦσιν οἱ πολλοὶ δαίμονας: où- 
δὲ γὰρ ἴδιόν τί ἐστι γένος τὸ τῶν δαιμόνων, οὔτε ἄλλα σώ- 
ματα ἔχοντες ἐξ ἰδίας τινὸς ὕλης οὔτε ψυχῇ κινούμενοι 
ὥσπερ ἡμεῖς, ἀλλὰ ἐνέργειαί εἶσι τῶν τριάκοντα EE τούτων 
ϑεῶν. τι. ἔτι δὲ πρὸς τούτοις νόησον, ὦ Τάτ, ἐνέργημα 
τούτων, ὅτι καὶ εἰς τὴν γῆν σπερματίζουσιν ἃς καλοῦσι τά- 
νας, τὰς μὲν σωτηρίους, τὰς δὲ ὀλετριωτάτας. — 12. ἔτι xai 
ἐν οὐρανῷ φερόμενοι ἀστέρας γεννῶσιν αὑτοῖς ὑπολει- 
τουργούς, (οὓς) καὶ ὑπηρέτας καὶ στρατιώτας ἔχουσιν. 
οὗτοι δὲ ὑπ᾽ ἐκείνων μιγνύμενοι φέρονται ἐν τῷ αἰϑέρι 
αἰωρούμενοι, τὸν τούτου τόπον ἀναπληροῦντες ὅπως pm 
δεις ᾖ τόπος ἄνω κενὸς ἀστέρων, συγκοσμοῦντες τὸ πᾶν, 
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padre, grazie alle tue parole.» — 6. «Considera inoltre, o Tat, che 
per di più i decani non sono soggetti alle regole che governano gli 
alri pianeti: infatti non rallentano la loro corsa per formare gli 
anelli di sosta e non seguono un movimento retrogrado dopo aver 
incontrato ostacoli, e non sono nemmeno oscurati dalla luce del so- 
le, come accade agli altri corpi celesti: liberi, in una posizione so- 
vrastante ogni cosa, proprio come guardiani scrupolosi e custodi 
del cosmo, con la rotazione diurna abbracciano il tutto.» 7. «Ma 
allora, o padre, anche i decani esercitano un'influenza su di noi?» 
«La più intensa, o figlio. Se infatti influiscono su quei corpi celesti, 
come è possibile che non influiscano anche su di noi, su ogni uomo 
singolarmente e su tutta l'umanità in generale? — 8. Così, o figlio, 
tutti gli eventi a valenza universale dipendono dalla loro influenza, 
come (medita quanto dico) i cambiamenti dei sovrani, le rivolte 
delle città, le carestie, le epidemie, gli tsunami”, i terremoti: nes- 
suno di questi eventi, o figlio, si verifica senza un influsso dei deca- 
ni 9.E inoltre rifletti ancora: se i decani sono preposti ai corpi 
celesti, e noi siamo soggetti anche all’influenza dei sette pianeti, 
non pensi che un certo loro influsso arrivi anche a noi, o come loro 
figli o tramite l'azione dei pianeti?» το. «Quali potrebbero esse- 
re, o padre, i loro tratti somatici?» «I più li definiscono demoni; ma 
quella dei demoni non é una razza particolare, non hanno corpi di- 
versi formati di una materia particolare, e non sono mossi da 
un'anima come noi, ma sono energie emanate da questi trentasei 
déi^» 11. E inoltre rifletti ancora, o Tat, su un effetto dell’in- 
fluenza dei decani: anche sulla terra essi seminano quelle che ven- 
gono definite “tane”?, alcune salutari, altre assai funeste. 12, 
Inoltre muovendosi nel cielo, essi generano corpi celesti che rive- 
stono la funzione di loro assistenti, con il ruolo di ministri e di sol- 
dati. In un ordine sparso definito dai decani, questi si muovono so- 
spesi nell'etere, occupandone tutto lo spazio, in modo che nessuna 
parte del cielo sia priva di corpi celesti”; contribuiscono all’abbel- 
limento dell'universo ed esercitano un loro influsso personale, ma 
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ἐνέργειαν ἰδίαν ἔχοντες. ὑποτεταγμένην δὲ (τῇ) τῶν τριά. 
κοντα ἕξ ἐνεργείᾳ: ἐξ ov καὶ κατὰ τὰς χώρας φϑοραὶ γίνον. 
ται τῶν ἄλλων ἐμψύχων ζῴων καὶ ἢ πληδὺς τῶν λυμαιγο. 
μένων ζώων τοὺς καρπούς. 13. ὑπὸ δὲ τούτους ἐστὶν ἡ 
καλουμένη ἄρκτος. κατὰ μέσον τοῦ ζῳδιακοῦ ἐξ ἀστέρων 
συγκειμένη ἑπτά, ἔχουσα ἀντίζυγον ἑτέραν ὑπὲρ κεφαλῆς, 
ταύτης μὲν 1] ἐνέργειά ἐστι καδάπερ ἄξονος, μηδαμοῦ μὲν 
δυνούσης μηδὲ ἀνατελλούσης. μενούσης δὲ ἐν τῷ αὐτῷ τόπῳ 
αὐτῆς περὶ (τὸ) αὐτὸ στρεφομένης. ἐνεργούσης δὲ τὴν 
ζφοφόρου κύχλου .... παραδιδοῦσα τὸ πᾶν τοῦτο ἀπὸ μὲν 
τῆς νυχτὸς ἡμέρᾳ. ἀπὸ (δ᾽) ἡμέρας νυκτί. 14. μετὰ δὲ 
ταύτην ἐστὶν ἄλλος χορὸς ἀστέρων. οὓς ἡμεῖς προσηγοριῶν 
ov κατηξιώσαμεν. οἱ δὲ pet” ἡμᾶς μιμησάμενοι μὲν καὶ aù- 
τοὶ προσηγορίας τούτοις ϑήσονται. 15. κάτωϑεν δὲ τῆς 
σελήνης εἰσὶν ἕτεροι ἀστέρες φϑαρτοί. ἀργοί. πρὸς ὀλίγον 
χοόνον συνιστάμενοι, εἰς τὸν ὑπὲρ γῆς ἀέρα ἐξ αὐτῆς τῆς 
γῆς ἀναϑυμιώμενοι, οὓς καὶ ἡμεῖς ὁρῶμεν διαλυομένους, 
τὴν φύσιν ὁμοίαν ἔχοντας τοῖς ἀχρήστοις τῶν ἐπὶ γῆς ζῴων. 
ἐπὶ ἕτερον δὲ οὐδὲν γίνεται ἢ ἵνα μόνον paot, οἷον τὸ τῶν 
μυιῶν γένος καὶ τῶν ψυλλῶν καὶ τῶν σχωλήκων καὶ τῶν 
ἄλλων τῶν ὁμοίων: καὶ γὰρ ἐκεῖνα. ὦ Τάτ, οὔτε ἡμῖν οὔτε τῷ 
κόσμῳ χρήσιµά ἐστι. τοὐναντίον δὲ λυπεῖ ἐνοχλοῦντα, na- 
ραχολουϑήματα ὄντα τῆς φύσεως καὶ κατὰ τὸ περισσὸν τὴν 
γένεσιν ἔχοντα’ τὸν αὐτὸν τρόπον καὶ οἱ ἀπὸ τῆς γῆς ἀνα- 
ϑυμιώμενοι ἀστέρες τὸν μὲν ἄνω τόπον οὐ καταλαμβάνου- 
σιν (ἀδυνατοῦσι γὰρ ὡς κάτωϑεν ἀνιόντες), πολὺ δὲ (tò) 
ἐμβρυϑὲς ἔχοντες, ἑλκόμενοι κάτω ὑπὸ τῆς ἰδίας ὕλης δια- 
χέονται ταχέως χαὶ διαλυϑέντες πίπτουσι πάλιν εἰς γῆν μη- 
δὲν ἐνεργήσαντες ἢ μόνον ὀχλήσαντες τῷ ὑπὲρ γῆν ἀέρι. 

16. ἕτερόν ἐστι γένος, ὦ Τάτ, τὸ τῶν καλουμένων κομητῶν. 
κατὰ καιρὸν ἐπιφαινομένων xai πάλιν μετὰ χρόνον ὀλίγον 
ἀφανῶν γινομένων, μήτε ἀνατελλόντων μήτε δυνόντων μήτε 
διαλυομένων, οἵτινες φανεροὶ ἄγγελοι καὶ κήρυκες καϑο- 
λιχῶν ἀποτελεσμάτων γίνονται μελλόντων ἔσεσῦαι' οὗτοι 
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subordinato (all’)influenza dei trentasei decani: da loro dipendono 
‘ termini degli esseri viventi diversi dall'uomo nelle varie terre e 
il proliferare degli animali che distruggono 1 frutti della terra. 
13. Sotto i decani, al centro dell'emisfero definito dalla fascia zo- 
diacale, si trova la costellazione denominata Orsa”, formata da set- 
re stelle, con un'altra Orsa a contrappeso, collocata sopra il suo 
capo. Il ruolo dell'Orsa è praticamente paragonabile a quello di un 
asse, perché non tramonta mai e nemmeno sorge, ma rimane nello 
stesso spazio celeste girando intorno a uno stesso punto e provo- 
cando la ... della fascia zodiacale, traghettando tutto questo univer- 
so dalla notte al giorno, e dal giorno alla notte. 14. Dopo l'Orsa 
c'è un'altra categoria di corpi celesti a cui noi non abbiamo rite- 
nuto di attribuire una denominazione, ma chi dopo di noi seguirà 
questi studi assegnerà loro dei nomi. — 15. Sotto la luna ci sono 
altri corpi celesti corruttibili, inattivi, di una consistenza di breve 
durata, emessi sotto forma di esalazioni"' dalla terra stessa verso 
l'aria che sovrasta la terra; noi li vediamo dissolversi, simili — per 
quanto riguarda la natura — agli animali terrestri inutili, che non 
esistono per alcun altro motivo se non unicamente per morire, co- 
me la razza delle mosche, delle pulci, dei vermi e degli altri animali 
dello stesso tipo; infatti, o Tat, essi non sono utili né a noi né 
all'universo, anzi al contrario molestano e infastidiscono, e sono ef- 
fetti collaterali della natura e nascono senza uno scopo; similmen- 
te, anche 1 corpi celesti emessi come esalazioni dalla terra non rag- 
giungono spazi elevati (perché non ne hanno la forza in quanto si 
levano dal basso), e, trascinati in basso dalla propria materia grazie 
alla massa pesante, si disperdono in fretta, si dissolvono e cadono 
dinuovo sulla terra senza aver prodotto alcun effetto se non essersi 
limitati a sconvolgere l'aria che sovrasta la terra. 16. Esiste un’al- 
tra specie, o Tat, quella delle cosiddette comete", che appaiono 
occasionalmente e poi, in breve tempo, scompaiono, e che non sor- 
gono, non tramontano e non si dissolvono, e sono visibili messag- 
gerie araldi degli eventi di portata universale prossimi a verificarsi. 
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δὲ τὸν τόπον ἔχουσιν ὑπὸ τὸν κύκλον τὸν τοῦ ἡλίου, ἐπὰν 
οὖν μέλλῃ τι τῷ κόσμῳ συμβαίνειν, οὗτοι φαίνονται (καὶ) 
φανέντες ὀλίγας ἡμέρας πάλιν ὑπὸ τὸν χύχλον ἐλϑόντες 
τοῦ ἡλίου ἀφανεῖς μένουσιν, ἐν τῷ ἀπηλιώτῃ φανέντες 
(ἄλλοι), ἄλλοι δὲ ἐν τῷ βορρᾷ. ἄλλοι δὲ ἐν τῷ MBI, ἄλλοι δὲ 
ἐν τῷ νότῳ: μάντεις δὲ τούτους προσηγορεύσαμεν. καὶ à. 
στέρων ἥδε φύσις. 17. ἀστέρες δὲ ἄστρων διαφορὰν ἔχου. 
σιν. ἀστέρες μὲν γάρ εἰσιν οἱ ἐν τῷ οὐρανῷ αἰωρούμενοι, 
ἄστρα δὲ τὰ ἐγκείμενα ἐν τῷ σώματι τοῦ οὐρανοῦ, συμφε. 
ρόµενα δὲ [ἐν] τῷ οὐρανῷ, ἐξ ὧν δώδεκα ζῴδια προση. 
γορεύσαμεν. 18. ὁ ταῦτα μὴ ἀγνοήσας ἀκριβῶς δύναται 
νοῆσαι τὸν δεόν, εἰ δὲ καὶ τολμήσαντα δεῖ εἰπεῖν, καὶ aù- 
τόπτης γενόμενος ϑεάσασϑαι καὶ ϑεασάμενος μαχάριος γε. 
νέσθαι.» «Μακάριος ὡς ἀληϑῶς, ὦ πάτερ, ὁ τοῦτον ϑεασά- 
μενος.» «᾿Αλλ᾽ ἀδύνατον, ὦ τέκνον, τὸν ἐν σώματι τούτου 
εὐτυχῆσαι. δεῖ δὲ προγυμνάζειν αὑτοῦ τινα τὴν ψυχὴν êv- 
Öde, ἵνα ἐκεῖ γενομένη, ὅπου αὐτὴν ἔξεστι ϑεάσασϑαι, ὁ- 
δοῦ μὴ σφαλῇ. το. ὅσοι δὲ ἄνϑρωποι φιλοσώματοί εἰσιν͵ 
οὗτοι οὐκ ἄν ποτε ϑεάσαιντο τῆν τοῦ καλοῦ χαὶ ἀγαϑοῦ 
ὄψιν. οἷον γάρ ἐστι κάλλος, ὦ τέκνον, τὸ μήτε σχῆμα μήτε 
χρῶμα μήτε σῶμα ἔχον.» «Εἴη δ᾽ ἄν τι, ὦ πάτερ, χωρὶς 
τούτων καλόν;» «Μόνος ὁ ϑεός, ὦ τέκνον, μᾶλλον δὲ τὸ pei- 
ζόν τι ὂν τοῦ ϑεοῦ τὸ ὄνομα.» 


VII 
Ἑρμῆς 


1, «Δαίμων γάρτις μεγίστη τέταχται, ὦ τέκνον, ἐν μέσῳ τοῦ 
παντὸς εἱλουμένη, πάντα περιορῶσα τὰ ἐπὶ γῆς γινόμενα 
ὑπὸ τῶν ἀνϑρώπων. καϑάπερ (γὰρ) ἐπὶ τῆς ϑείας τάξεως 
πρόνοια καὶ ἀνάγκη τέτακται, τὸν αὐτὸν τρόπον καὶ ἐπὶ 
τῶν ἀνϑρώπων τέτακται ἡ Δίκη, ταὐτὰ ἐκείνοις ἐνεργοῦ- 
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Le comete occupano lo spazio sottostante l'orbita solare; quando 
dunque è prossimo il verificarsi di un evento che coinvolge tutto il 
mondo, le comete appaiono, rimangono visibili per pochi giorni e 
poi ritornano sotto l'orbita solare e vi rimangono, non più visibili; 
(alcune) appaiono a levante, altre a nord, altre a ponente, altre an- 
cora a sud. Noi le abbiamo definite profeti**. Tale è la natura dei 
corpi celesti. 17. Gli asteres (corpi celesti) sono diversi dagli 
astra (stelle fisse o costellazioni)**: gli asteres infatti si muovono nel 
cielo in uno spazio elevato, mentre gli astra rimangono fissi nel cor- 
po del cielo e sono trasportati dal movimento celeste diurno; a do- 
dici costellazioni di queste abbiamo assegnato il nome di segni 
zodiacali. 18. Chinon ha ignorato tali dati può intendere esatta- 
mente dio e, anche se è audace affermarlo, può contemplarlo con i 
propri occhi e, dopo averlo contemplato, può raggiungere la bea- 
titudine.» «E veramente beato, o padre, chi ha visto dio*.» «Ma è 
impossibile, o figlio, raggiungere tale felicità finché si vive in un cor- 
po mortale*°. Però qui sulla terra bisogna esercitare la propria ani- 
ma, perché non smarrisca la strada quando sia giunta là dove le é 
consentito vedere. 19. Tutti gli uomini che amano troppo il pro- 
prio corpo infatti non saprebbero mai contemplare la visione del 
Bello e del Bene"". E quale è la bellezza, o figlio, di ciò che non ha né 
forma, né colore, né corpo!» «Ma potrebbe esistere, o padre, un ti- 
po di bellezza senza tali caratteristiche?» «Solo dio, o figlio, o piut- 
tosto ciò che è più grande di dio, se ci riferiamo soltanto al nome8*.» 


VII? 
Ermete 


I. «Incluso al centro dell'universo, o figlio, sta un potentissimo 
demone di sesso femminile che sorveglia tutto quanto compiono 
gli uomini sulla terra. Proprio come la provvidenza e la necessità 
Presiedono sull'ordine divino, così anche sugli uomini presiede 
Giustizia”, che opera in modo identico alla provvidenza e alla ne- 
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σα 2. ἐκεῖνα μὲν γὰρ χρατεῖ τὴν τάξιν τῶν ὄντων ὡς 
ϑείων καὶ ἁμαρτεῖν μὴ ϑελόντων μηδὲ δυναμένων: ἀδύνα. 
tov γὰρ τὸ ϑεῖον πλανηϑῆναι, ἐξ οὗ xal τὸ ἀναμαρτεῖν 
συμβαίνει. fj δὲ Δίκη τέτακται τιμωρὸς τῶν ἐπὶ γῆς pag- 
τανόντων ἀνθρώπων 1. γένος γὰρ .... ἅτε ϑνητὸν dv καὶ 
ἐκ κακῆς ὕλης συνεστός: καὶ μάλιστα ἐκείνοις συμβαίνει 
τὸ ὀλισϑαίνειν οἷς ϑεοπτιχὴ δύναμις οὐ πρόσεστι: τούτων 
δὲ καὶ μάλιστα ἐπικρατεῖ Δίκη: καὶ τῇ εἱμαρμένῃ i- 
πόχεινται διὰ τὰς τῆς γενέσεως ἐνεργείας, τῇ δὲ Δίκῃ διὰ 
τὰς ἐν τῷ βίῳ ἁμαρτίας.» 


VIII 
Ἑρμοῦ πρὸς τὸν υἱόν 


1. «Ὀρϑῶς por πάντα εἶπας, ὦ πάτερ, ἀλλ᾽ ἔτι µε ἀνάμνησον 
τίνα ἐστὶ τὰ κατὰ πρόνοιαν καὶ τίνα (τὰ) κατ᾽ ἀνάγκην, ó- 
μοίως καὶ καϑ᾽ εἱμαρμένην»; 2. «Ἔφην εἶναι ἐν ἡμῖν, ὦ 
Τάτ. τρία εἴδη ἀσωμάτων: καὶ τὸ μέν τί ἐστι νοητόν: τοῦτο 
μὲν οὖν ἀχρώματον. ἀσχημάτιστον. ἀσώματον, ἐξ αὐτῆς τῆς 
πρώτης καὶ νοητῆς οὐσίας. 3. Eloi δὲ καὶ ἐν ἡμῖν τούτῳ è- 
ναντίαι σχηματότητες: τοῦτο ὑποδέχεται: τὸ γοῦν κινούμε- 
νον ὑπὸ τῆς νοητῆς οὐσίας πρός τινα λόγον καὶ ὑποδεχϑὲν 
εὐϑέως μεταβάλλεται εἰς ἕτερον εἶδος κινήσεως, τοῦτο δὲ 
εἴδωλόν ἐστι τοῦ νοήματος τοῦ δημιουργοῦ. 4. τρίτον δέ 
ἐστιν εἶδος ἀσωμάτων ὃ περὶ τὰ σώματά ἐστι συμβεβηκός, 
τόπος, χρόνος, κίνησις, σχῆμα, ἐπιφάνεια, μέγεϑος, εἶδος: 
καὶ τούτων εἰσὶ διαφοραὶ δύο. ἃ μὲν γάρ ἐστιν αὐτῶν ἰδίως 
ποιά, ἃ δὲ τοῦ σώματος. τὰ μὲν ἰδίως ποιὰ τὸ σχῆμα, ἢ χρόα, 
τὸ εἶδος, ὁ τόπος, ὁ χρόνος, ἡ κίνησις: τὰ δὲ τοῦ σώματος 
ἴδιά ἐστι τὸ ἐσχηματισμένον σχῆμα καὶ τὸ χεχρωσμένον 
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cessità. 2. Queste infatti vegliano sull'ordine di tutto ciò che 
esiste, come esseri divini che non vogliono né possono sbagliare 
infatti poiché non è possibile alla divinità deviare dal retto cam- 
mino, ne discende anche l'impossibilità di sbagliare). La Giustizia 
invece ha il compito di punire gli uomini che sbagliano sulla ter- 
ra”. 3. Infatti, è una razza ..., in quanto mortale e composta di 
vile materia"; e incorrono in cadute soprattutto coloro che non 
godono della capacità di contemplare dio”, è su costoro soprat- 
rutto che si esercita il predominio della Giustizia: le caratteristi- 
che del loro cielo natale” li sottomettono al destino, ma gli errori 


commessi in vita li assoggettano alla Giustizia.» 


VIII 
Ermete al figlio 


1, «Mi hai esposto tutto in modo lineare, o padre, ma ricordami 
ancora quali cose sono regolate dalla provvidenza e quali dalla ne- 
cessità, e pure quali sono regolate dal destino?» 2. «Dicevo 
che in noi, o Tat, coesistono tre specie di elementi immateriali”; il 
primo è legato all'intelletto: privo di colore, privo di forma, privo 
di corpo, è composto della prima e intelligibile sostanza’. 1. 
Ma sempre in noi esistono forme opposte a questo primo elemen- 
to, eppure a esso subordinate, perché quanto è mosso dalla so- 
stanza intelligibile con una certa razionalità” e ne rimane su- 
bordinato si trasforma immediatamente in un altro tipo di 
movimento, che è immagine del pensiero del Creatore. 4. La 
terza specie immateriale! è costituita dai dati accidentali! che 
qualificano i corpi: luogo, tempo, movimento!®, forma, superfi- 
cie, altezza, aspetto esteriore; di questi esistono due categorie: la 
prima riguarda propriamente la qualità, la seconda i tratti pecu- 
liari del corpo; la prima definisce propriamente la qualità, ossia 
la forma, il colore, l'aspetto esteriore, il luogo, il tempo, il movi- 
mento, mentre la seconda le caratteristiche tipiche del corpo, os- 
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χρῶμα, ἔστι δὲ καὶ fj μεμορφωμένη μορφὴ καὶ ἡ ἐπιφάνεια 
καὶ τὸ μέγεϑος: ταῦτά ἐστι τούτων μέτοχα. — 5. ἡ μὲν οὖν 
νοητὴ οὐσία, πρὸς τῷ ϑεῷ γενομένη, ἑαυτῆς ἐξουσίαν ἔχει 
καὶ τοῦ σῴζειν ἕτερον αὑτὴν σῴζουσα, ἐπεί, γ᾽ αὐτὴ ἡ οὐσία 
ὑπὸ ἀνάγχην οὐκ ἔστιν: ὑπολειφϑεῖσα δὲ ὑπὸ toU ϑεοῦ αἰ. 
ρεῖται τὴν σωματικὴν φύσιν (καὶ ἢ αἵρεσις αὐτῆς κατὰ πρό. 
νοιαν), τούτου δὲ τοῦ κόσμου γίνεται. 6. τὸ δὲ ἄλογον 
πᾶν κινεῖται πρός τινα λόγον. 7. καὶ ὃ μὲν λόγος κατὰ 
πρόνοιαν, τὸ δὲ ἄλογον κατ᾽ ἀνάγκην, τὰ δὲ περὶ τὸ σῶμα 
συμβεβηκότα καϑ᾽ εἱμαρμένην. καὶ οὗτός ἐστιν ὁ λόγος τῶν 
κατὰ πρόνοιαν καὶ (κατ᾽) ἀνάγκην καὶ καθ’ εἱμαρμένην,» 


IX 
Ἑρμοῦ ἐκ τῶν πρὸς Τάτ 


1. «Καὶ γέγονεν, ὦ τέκνον, ἢ ὕλη καὶ ἦν: ὕλη γὰρ ἀγγεῖον ye- 
νέσεως ἐστι, γένεσις δὲ ἐνεργείας τρόπος τοῦ ἀγεννήτου 
καὶ προόντος, τοῦ ϑεοῦ. τὸ σπέρμα οὖν τῆς γενέσεως λαμ- 
βάνουσα γέγονε. 2. καὶ τρεπτὴ ἐγένετο καὶ ἰδέας εἶχε 
μµορφοποιουμένη: ἐφέστηκε γὰρ αὐτῇ τρεπομένῃ ἡ τεχνι- 
τεύουσα τὰς τῆς τροπῆς ἰδέας. ἀγεννησία οὖν τῆς ὕλης ἀ- 
μορφία ἦν, ἡ δὲ γένεσις τὸ ἐνεργεῖσϑαι.» 


Χ 
Ἑρμοῦ ἐχ τῶν πρὸς Τάτ 


1. «Ὡς καὶ περὶ τῶν τριῶν χρόνων εὑρεῖν’ οὔτε γὰρ xoi 
ἑαυτούς εἰσιν, οὔτε συνήνωνται: καὶ πάλιν συνήνωνται xa. 
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sia la specificità della figura fisica, il tipo di colore, le peculiarità 
dell'aspetto esterno, i tratti di superficie e l'altezza; queste ultime ca- 
ratteristiche sono in sinergia con le prime. — $. Orbene, la sostanza 
intelligibile, in quanto è stata al cospetto di dio, ha totale arbitrio su 
sé stessa e il potere, salvando sé stessa, di salvare altri, perché è so- 
stanza non soggetta alla necessità; dopo che si è distaccata da dio, si 
sceglie la natura corporea (e la sua scelta dipende dalla provviden- 
3), e diviene parte di questo mondo. 6. Tutto ciò che è irraziona- 


le si muove con una certa razionalità!. 


7. La ragione dipende 
dalla provvidenza, l'irrazionale dalla necessità, le caratteristiche acci- 
dentali che qualificano il corpo dal destino. Tale è la teoria su quan- 


to regolato dalla provvidenza, (dalla) necessità e dal destino? » 


ΙΧ!Ο5 


Dai discorsi di Ermete a Tat 


t. «O figlio, la materia ha iniziato a esistere, e da allora continua a 


106 e la gene- 


esistere: la materia, infatti, è la culla della generazione 
razione il modo con cui opera chi non è stato generato e già pree- 
sisteva prima, ossia dio. Ricevendo dunque il seme della genera- 
zione, la materia ha iniziato a esistere. 2. Ed è nata soggetta a 
cambiamenti", prendendo forma secondo l'aspetto che assume- 
va. E chi stabilisce i cambiamenti della materia è la natura che è 
artefice dei tipi di cambiamento. Perciò la mancanza di forma del- 
la materia dipende dal non essere stata generata, e la generazione 


avviene nel momento in cui inizia la sua attività.» 


ΧΟ 
Dai discorsi di Ermete a Tat 


I. «Cosi si può riscontrare anche a proposito dei tre tempi: in- 
ftti non esistono con una propria autonomia, né insieme forma- 
no un unità; d'altra parte formano un'unità ed esistono con una 
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καϑ᾽ ἑαυτούς εἰσιν. 2. ἐὰν χωρὶς εἶναι τοῦ παρεληλυθό. 
τος ὑπολάβης τὸν ἐνεστῶτα. ἀδύνατόν ἐστιν ἐνεστάναι. εἰ 
μὴ xat παρεληλυϑὼς γένηται: £x γὰρ τοῦ ἀποιχομένου τὸ ἐν. 
εστὸς γίνεται καὶ ἐκ τοῦ ἐνεστῶτος τὸ μέλλον ἔρχεται. 3. 
εἰ δὲ δεῖ καὶ ἐπὶ πλέον βασανίσαι, οὕτω λογισώμεϑα: τὸν 
μὲν παρεληλυϑότα χρόνον οἴχεσϑαι εἰς τὸ μηκέτι εἶναι 
τοῦτον. τὸν δὲ μέλλοντα μὴ ὑπάρχειν ἐν τῷ μηδέπω παρεῖ- 
ναι. ἀλλὰ μηδὲ τὸν ἐνεστῶτα συμπαρεῖναι ἐν τῷ μένειν. ὃς 
γὰρ οὐχ ἕστηκε ῥοπὴν ἔχων οὐδὲ κέντρου μονήν [χρόνου], 
πῶς ἐνεστὼς εἰναι λέγεται ὁ μηδὲ ἑστάναι δυνάμενος: 4. 
καὶ πάλιν Ó παρεληλυϑὼς συνάπτων τῷ ἐνεστῶτι καὶ ὁ ève- 
στὼς τῷ μέλλοντι εἷς γίνεται (οὐ γὰρ χωρὶς αὑτῶν εἰσι) τῇ 
ταυτότητι καὶ τῇ ἑνότητι xat τῇ συνεχείᾳ. — $. οὕτω καὶ συν. 
εχὴς καὶ διεστὼς γίνεται. εἷς ÖV καὶ Ó αὐτός. χρόνος.» 


ΧΙ 


1. «Νῦν δέ. ὦ τέκνον. (ἐν) κεφαλαίοις τὰ ὄντα διεξελεύσο- 
μαι’ νοήσεις γὰρ τὰ λεγόμενα μεμνημένος ὧν ἤκουσας. 

2.1. πάντα tà ὄντα κινεῖται: μόνον τὸ μὴ ÖV ἀχίνητον. 

2.2. πᾶν σῶμα μεταβλητόν, οὐ πᾶν σῶμα διαλυτόν [ἔνια 
τῶν σωμάτων διαλυτά]. 

2.3. Οὐ πᾶν ζῷον ὑνητόν, οὐ πᾶν ζῷον ἀϑάνατον. 

2.4. TÒ διαλυτὸν φϑαρτόν, τὸ μένον ἀμετάβλητον ἀίδιον. 

2.5. τὸ ἀεὶ γινόμενον ἀεὶ καὶ φϑείρεται. τὸ δὲ ἅπαξ γινό- 
μενον οὐδέποτε φδείρεται οὐδὲ ἄλλο τι γίνεται. 
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ropria autonomia. 2. Se tu supponessi che il presente esiste 
a il passato, sarebbe impossibile che fosse presente, a meno 
n esista anche un passato: infatti dal passato che si allonta- 


p 
senz 


che no 
na si crea il presente, e dal presente proviene il futuro. 3. Se poi 


bisogna cercare prove ulteriori, ragioniamo nel modo seguente: il 
tempo passato se ne va verso il non essere più presente, il futuro 
non esiste in quanto non c'è ancora, ma nemmeno il presente per- 
dura nel rimanere tale! 9. Infatti, il tempo presente che non riesce 
a fermarsi un solo istante e nemmeno a prolungare la durata di un 
attimo, come si può dire che è presente se non può nemmeno fer- 
marsi? 4. E per contro, poiché il tempo passato è collegato con 
il presente e il presente con il futuro, ne deriva un'unità (non po- 
rendo esistere uno senza l'altro) per l'identità, l'indivisibilità e la 
continuità. 5. Cosi il tempo è continuo e distinto, restando uni- 


co e sempre lo stesso.» 


XI!!! 


t. «Ora, o figlio, ti elencherò!'? (per) sommi capi gli esseri esisten- 
t; ccmprenderai le mie parole se ti rammenterai quanto hai già 
ascoltato. 

2.1. Tutto ciò che esiste è mobile!"*, soltanto ciò che non esiste 
è immobile. 

2.2. Tutti i corpi sono soggetti a cambiamenti, ma non tutti i 
corpi si dissolvono [alcuni corpi si dissolvono]!"!. 

2.3. Non tutti gli esseri viventi sono mortali, non tutti gli esseri 
viventi sono immortali. 

2.4. Ciò che si dissolve è corruttibile, ciò che rimane immuta- 
bile è eterno. 

2.5. Ciò che continua a esistere continua anche a corrompersi, 
mentre ciò che si forma una volta per sempre non si corrompe 
mai e non si trasforma in null’altro. 
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2.6. πρῶτον ὁ θεός, δεύτερον ὁ κόσμος, τρίτον ὁ ἄνϑρῳ. 
πος. 

2.7. ὃ κόσμος διὰ τὸν ἄνθρωπον, ὁ δὲ ἄνϑρωπος διὰ τὸν 
deov. 

2.8. ψυχῆς τὸ μὲν αἰσθητικὸν Ὀνητόν, τὸ δὲ λογικὸν dda. 
νατον. 

2.9. πᾶσα οὐσία ἀϑάνατος, πᾶσα οὐσία μεταβλητή. 

2.10. πᾶν τὸ ὂν διττόν: οὐδὲν τῶν ὄντων ἕστηκεν. 

2.11. οὐ πάντα ψυχῇ κινεῖται, πᾶν δὲ Öv ψυχὴ κινεῖ. 

2.12. πᾶν τὸ πάσχον αἴσδεται, πᾶν τὸ αἰσθόμενον πάσχει, 

2.13. πᾶν τὸ λυπούμενον καὶ ἥδεται [ζῷον ϑνητόν], οὐ πᾶν 
τὸ ἡδόμενον λυπεῖται [ζῷον ἀίδιον]. 

2.14. Οὐ πᾶν σῶμα νοσεῖ, πᾶν σῶμα νοσοῦν διαλυτόν, 

2.15. ὁ νοῦς ἐν τῷ ϑεῷ, Ó λογισμὸς ἐν τῷ ἀνϑρώπο' ὁ hoy- 
σμὸς ἐν τῷ vot ὁ νοῦς ἀπαδής. 

2.16. οὐδὲν ἐν σώματι ἀληθές, ἐν ἀσωμάτῳ τὸ πᾶν ἀψευ- 
δές. 

2.17. πᾶν τὸ γενόμενον μεταβλητόν, ov πᾶν τὸ γενόμενον 
φϑαρτόν. 

2.18. οὐδὲν ἀγαθὸν ἐπὶ τῆς γῆς. οὐδὲν xaxòv ἐν τῷ οὐ- 
ρανῷ. 

2.19. ὁ ϑεὸς ἀγαϑός, ὁ ἄνϑρωπος κακός. 

2.20. τὸ ἀγαϑὸν ἑχούσιον, τὸ κακὸν ἀκούσιον. 

2.21. οἱ ϑεοὶ τὰ ἀγαϑὰ αἱροῦνται ὡς ἀγαϑά ... 

2.22. t ἢ εὐνομία μεγάλου εὐνομία ἡ εὐνομία ὃ νόμος f. 

2.23. t ϑειος χρόνος νόμος ἀνϑρώπινος t. 

2.24. 1 κακία xóouov τρυφὴ χρόνος ἀνϑρώπου φϑορᾶ f. 
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16. Δἱ primo posto dio, al secondo il mondo, al terzo l'uo- 


I: 
mo `. 
2.7. ll mondo esiste per l'uomo, l'uomo per dio!!5. 


1.8. La parte sensibile!" dell'anima è mortale, mentre la parte 
razionale è immortale. 
2.9. Ogni sostanza è immortale, ogni sostanza è soggetta a 


cambiamenti. 
2.10. Ogni cosa che esiste ha duplice valenza; niente di quanto 


esiste permane. 

2.11. Non tutte le cose sono mosse da un'anima, ma l'anima 
muove ogni cosa che esiste!!*. 

2.12. Tutto ció che é soggetto a passioni avverte sensazioni e 
tutto ciò che avverte sensazioni è soggetto a passioni. 

2.13. Ogni essere che avverte dolore avverte anche gioia [esse- 
re mortale], mentre non tutti gli esseri che provano gioia avverto- 
no sofferenza [essere eterno]. 

2.14. Non tutti i corpi si ammalano, ma ogni corpo malato è 
destinato a dissolversi. 

2.15. Il Nous è in dio, la ragione nell uomo; la ragione fa parte 
del Nous!!°. Il Nous a nulla è soggetto. 

2.16. Nel corpo nulla è vero"; nell'incorporeo nulla è falso. 

2.17. Ogni cosa che è nata è soggetta a cambiamento, ma non 
tutto ciò che è nato è corruttibile. 

2.18. Non c'è nulla di buono sulla terra, non c'è nulla di male 
nel cielo. 

2.19. Dio è buono, l'uomo è cattivo!?!. 

2.20. Il bene è volontario, il male involontario!?". 

2.21. Gli dei scelgono il bene in quanto bene ... 

2.22. ] La giustizia di un grande (è) giustizia la giustizia (è) la 
legge t 

2.23. t Tempo divino legge umana t 


E t Il male del mondo è la lussuria, corruzione dell'uomo è 
il tempo T 
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2.25. πᾶν (τὸ) ἐν οὐρανῷ ἀμετάδετον, πᾶν τὸ ἐπὶ γῆς µε. 
ταϑετόν. 

2.26. Οὐδὲν ἐν οὐρανῷ δοῦλον, οὐδὲν ἐπὶ γῆς ἐλεύδερον. 

2.27. Οὐδὲν ἄγνωστον ἐν οὐρανῷ, οὐδὲν γνώριμον ἐπὶ τῆς 
γῆς. 

2.28. Οὐ κοινωνεῖ (τὰ ἐν οὐρανῷ τοῖς ἐπὶ γῆς, ΧΟινωγεῖ) 
τὰ ἐπὶ γῆς τοῖς ἐν οὐρανῷ. 

2.29. πάντα τὰ ἐν οὐρανῷ ἄμωμα, πάντα τὰ ἐπὶ γῆς ἐ. 
πίμωμα. 

2.30. τὸ ἀϑάνατον οὐ ϑνητόν, τὸ ϑνητὸν οὐχ ἀϑάνατον, 

2.31. τὸ σπαρὲν OÙ πάντως γενητόν, τὸ δὲ γενητὸν πάντως 
καὶ σπαρέν. 

2.32. διαλυτοῦ σώματος δύο χρόνοι: ὁ ἀπὸ τῆς σπορᾶς μέ. 
xot τῆς γενέσεως καὶ ὁ ἀπὸ τῆς γενέσεως μέχρι τοῦ ϑανή- 
του’ τοῦ ἀιδίου σώματος χρόνος £x τῆς γενέσεως μόνος. 

2.11. τὰ διαλυτὰ σώματα αὔξεται καὶ μειοῦται. 

2.34. 1| διαλυτὴ ὕλη εἰς τὰ ἐναντία ἐναλλοιοῦται [φϑορὰν 
καὶ γένεσιν] ἢ δὲ ἀίδιος ἢ εἰς αὑτὴν ἢ εἰς τὰ ὅμοια. 

2.35. γένεσις ἀνϑρώπου φϑορᾶς, φϑορὰ ἀνϑρώπου γενέ- 
σεως ἀρχή. 

2.36. τὸ ἀπογιγνόμενον (καὶ ἐπιγίγνεται, τὸ ἐπιγιγνόμε- 
νον) καὶ ἀπογίγνεται. 

2.37. τῶν ὄντων τὰ μὲν ἐν σώμασίν εἶσι, τὰ δὲ ἐν ἰδέαις, 
τὰ δὲ (ἐν) ἐνεργείαις: σῶμα μὲν ἐν ἰδέαις, ἰδέα δὲ χαὶ ἐνέρ- 
γεια ἐν σώματί ἐστι. 

2.38. τὸ ἀϑάνατον οὐ μετέχει τοῦ ϑνητοῦ, τὸ δὲ ϑνητὸν 
τοῦ ἀϑανατου μετέχει. 

2.19. τὸ μὲν ϑνητὸν εἰς ἀϑάνατον σῶμα οὐχ ἔρχεται, τὸ 
δὲ ἀϑάνατον εἰς ϑνητὸν παραγίνεται. 

2.40. αἱ ἐνέργειαι οὐκ εἰσὶν ἀνωφερεῖς, ἀλλὰ κατωφε- 
ρεῖς. 
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1.25. Tutto ciò che sta in cielo è immutabile, tutto ciò che sta 
sulla terra è mutevole. 
116. Non c'è alcuna schiavitù in cielo, non c'è alcuna libertà 


sulla terra. 
1.27. Nulla è incomprensibile in εἰείο'”', nulla è comprensibile 


sulla terra. 

1.28. (Quanto sta in cielo) non ha nulla in comune (con quan- 
rosta sulla terra), quanto sta sulla terra (partecipa) a quanto sta in 
cielo. 

2.29. Tutto ciò che sta in cielo è irreprensibile, tutto ciò che sta 
sulla terra è riprovevole. 

2.30. L'immortale non è mortale, il mortale non è immortale. 

1.31. Ciò che è stato seminato non sempre nasce, ma ciò che 
nasce è stato certamente anche seminato. 

2.32. Due sono i tempi del corpo destinato a dissolversi: dal 
concepimento alla nascita e dalla nascita alla morte; al corpo eter- 
no appartiene soltanto il tempo che inizia con la nascita. 

2.33. I corpi destinati a dissolversi crescono e decrescono. 

2.34. La materia deperibile si altera trasformandosi nel suo op- 
posto [corruzione e nascita], mentre la materia eterna si tramuta o 
in sé stessa o in qualcosa simile a sé stessa. 

2.35. La nascita dell’uomo è l’inizio della corruzione, la corru- 
zione dell'uomo è l’inizio di una nascita. 

2.36. Ciò che muore (rinasce, ciò che rinasce) muore!” 

2.37. Delle cose che esistono alcune sono presenti nei corpi, 
altre nelle forme, altre nelle energie; il corpo si manifesta nelle 
forme, la forma e l’energia risiedono nel corpo. 

2.38. L'immortale non partecipa del mortale, ma il mortale 
partecipa dell’immortale!?5, 

2.39. Il mortale non entra in un corpo immortale, ma l'immor- 
tale si aggiunge a un corpo mortale. 


2.40. Le energie non sono dirette verso l'alto, bensì verso il 
basso 
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2.41. οὐδὲν ὠφελεῖ τὰ ἐπὶ γῆς τὰ £v οὐρανῷ, πάντα pe- 
λεῖ τὰ ἐν οὐρανῷ τὰ ἐπὶ γῆς. 

2.42. ὃ οὐρανὸς σωμάτων ἀιδίων δεκτιχός, ἡ γῆ σωμάτων 
φδαρτῶν δεκτική. 

2.41. Ὦ ΥΠ ἄλογος, ó οὐρανὸς λογικός. 

2.44. t τὰ ἐν οὐρανῷ ὑπόχειται τὰ ἐπὶ γῆς τῇ γῇ enixa. 
ται f. 

2.45. Ó ουρανὸς πρῶτον στοιχεῖον, ἢ γῆ ὕστατον στρ. 
χεῖον. 

2.46. πρόνοια ϑεία τάξις, ἀνάγχη προνοίᾳ ὑπηρέτις. 

2.47. τύχη φορὰ ἄτακτος. ἐνεργείας εἴδωλον, δόξα ψευδής 

2.48. ti ϑεός; ἄτρεπτον ἀγαϑόν. τί ἄνϑρωπος; τρεπτὸν 
κακόν. 

1. τούτων τῶν κεφαλαίων μεμνημένος καὶ ὧν σοι διὰ 
πλειόνων λόγων διεξῆλϑον εὐκόλως ἀναμνησθήσῃ' ταῦτα 
γὰρ ἐκείνων εἰσὶ περιοχαί. 4. τὰς μέντοι πρὸς τοὺς πο). 
λοὺς ὁμιλίας παραιτοῦ’ φϑονεῖν μὲν γάρ σε οὐ βούλομαι, 
μᾶλλον δὲ ὅτι τοῖς πολλοῖς δόξεις καταγέλαστος εἶναι. τὸ 
γὰρ ὅμοιον πρὸς τὸ ὅμοιον παραλαμβάνεται, ἀνόμοιος δὲ 
ἀνομοίῳ οὐδέποτε φίλος. οὗτοι δὲ οἱ λόγοι ὀλίγους παν- 
τελῶς τοὺς ἀκροατὰς ἔχουσιν ἢ τάχα οὐδὲ τοὺς ὀλίγους 
ἕξουσιν. -. ἔχουσι dé TI καὶ ἴδιον ἐν ἑαυτοῖς: τοὺς χαχοὺς 
μᾶλλον παροξύνουσι πρὸς τὴν χαχίαν' διὸ χρὴ τοὺς noh- 
λοὺς φυλάττεσϑαι μὴ νοοῦντας τῶν λεγομένων τῆν ἀρετήν,» 
«Πῶς εἶπας, ὦ πάτερ.» «Οὕτως, ὦ τέκνον. πᾶν τὸ ζῷον (τὸ) 
τῶν ἀνϑρώπων ἐπιρρεπέστερόν ἐστιν εἰς τὴν καχίαν xai 
ταύτῃ σύντροφον γίγνεται, διὸ καὶ ἥδεται αὐτῇ. τοῦτο δὲ τὸ 
ζῷον ἐὰν μάϑῃ ὅτι γενητὸς ὁ κόσμος καὶ πάντα κατὰ πρό- 
νοιαν καὶ ἀνάγκην γίνεται, εἱμαρμένης πάντων ἀρχοῦσις. 
οὐ πολλῷ ἑαυτοῦ χεῖρον ἔσται; καταφρονῆσαν μὲν (γὰρ) 
τοῦ παντὸς ὡς γενητοῦ, τὰς δὲ αἰτίας τοῦ κακοῦ τῇ εἵμαρ: 
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2.41. Quanto sta sulla terra non è d'alcuna utilità a quanto sta 
in cielo, tutto ció che sta in cielo è utile a quanto sta sulla terra. 

2.42. Il cielo è ricettacolo dei corpi eterni, la terra ricettacolo 
dei corpi corruttibili'~®. 

1.41. La terra è irrazionale, il cielo razionale. 

1.44. 1 Quanto sta in cielo è sottostante, quanto sta sulla terra 
è sovrastante la terra. t 

2.45. Il cielo è il primo elemento, la terra l’ultimo. 

2.46. La provvidenza è l'ordine divino, la necessità è sottomes- 
sa alla provvidenza! ~”. 

2.47. La fatalità è un movimento disordinato, una parvenza di 
forza, una illusione mendace. 

2.48. Cosa è dio? Un essere immutabile, buono. Cosa è l’uo- 
mo? Un essere mutevole, malvagio!"*. 

3. Se rammenterai tali dati fondamentali, ti sarà facile ricorda- 
re anche quanto ti ho esposto in termini più estesi. Queste brevi 
asserzioni infatti ne sono il riassunto. 4. Evita comunque di fre- 
quentare la folla, non perché io voglia che tu non comunichi il tuo 
sapere", ma piuttosto perché tu non generi nella folla l'impres- 
sione di essere ridicolo. Il simile infatti si unisce al simile, il dissi- 
mile non sarà mai amico del dissimile. Tali insegnamenti sono in- 
dirizzati a un numero assai ridotto di ascoltatori, o, forse, non 
avranno nemmeno questo numero ridotto di ascoltatori. 5. 
Inoltre tali insegnamenti possiedono anche una caratteristica pe- 
culiare: incitano con più forza i malvagi alla malvagità; pertanto è 
opportuno evitare la folla? che non comprende il valore degli in- 
segnamenti.» «Come hai detto, o padre?» «Cosi, o figlio. Ogni es- 
sere appartenente alla razza umana è particolarmente incline alla 
malvagità che, accompagnandolo durante la crescita, lo porta a 
compiacersene. E se questo essere vivente verrà a conoscere che il 
mondo ha avuto un inizio e che tutto dipende dalla provvidenza e 
dalla necessità, poiché il destino!!! governa ogni cosa, non diven- 
terà forse peggiore? (Infatti) disprezzando ogni cosa in quanto ha 
àvuto un inizio e attribuendo al destino le cause del male, non si 
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μένῃ ἀναφέρον. οὐκ ἀφέξεταί ποτε παντὸς ἔργου xaxoj 
διὸ φυλακτέον αὐτούς, ὅπως ἐν ἀγνοίᾳ ὄντες ἔλαττον do, 
κακοὶ φόβῳ τοῦ ἀδήλου.» 


XII 
Ἑρμοῦ ἐκ τῶν πρὸς "Aupova 


1. «Πάντα δὲ γίνεται φύσει καὶ εἱμαρμένῃ καὶ οὐκ ἔστι τό. 
πος ἔρημος προνοίας. πρόνοια δὲ ἐστιν αὐτοτελῆς λόγος 
τοῦ ἐπουρανίου ϑεοῦ- δύο δὲ τούτου αὐτοφυεῖς δυνάμεις, 
ἀνάγκη καὶ εἱμαρμένη. ἢ δὲ εἱμαρμένη ὑπηρετεῖ προνοίᾳ 
καὶ ἀνάγχῃ. 2. τῇ δὲ εἱμαρμένῃ ὑπηρετοῦσιν οἱ ἀστέρες. 
οὔτε γὰρ εἱμαρμένην φυγεῖν τις δύναται, οὔτε φυλάξαι 
ἑαυτὸν ἀπὸ τῆς τούτων δεινότητος. ὅπλον γὰρ εἱμαρμένης 
Ol ἀστέρες. κατὰ γὰρ ταύτην πάντα ἀποτελοῦσι τῇ φύσει 
καὶ τοῖς ἀνϑρώποις.» 


XIII 
Ἑρμοῦ ἐκ τῶν πρὸς Αμμωνα 


«Ανάγκη ἐστι κρίσις βεβαία xal ἀμετάτρεπτος δύναμις 
προνοίας.» 


XIV 
Περὶ τῆς ὅλης οἰκονομίας. 
Ἑρμοῦ £x τῶν πρὸς ᾽Αμοῦν 


1. «Καὶ ἢ μὲν διακρατοῦσα τὸν ὅλον κόσμον πρόνοιά ἐστιν. 
i) δὲ συνέχουσα xai περιέχουσα ἀνάγκη ἐστίν, εἱμαρμένη 
δὲ ἄγει καὶ περιάγει πάντα καταναγκάζουσα (φύσις γάρ 
ἐστιν αὐτῆς τὸ ἀναγκάζειν), αἰτία γενέσεως καὶ φϑορᾶς 
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μιειτὰ mai da alcuna malvagità’. Perciò bisogna evitare la folla, 
perché, restando nell'ignoranza, sia meno malvagia per timore del- 


l'ignoto.» 


XII! 


Dai discorsi di Ermete ad Ammone 


i. «Tutto è prodotto in conformità a natura e destino e non vi è 
dove non si eserciti la provvidenza. La provvidenza è il disegno, 
in sé stesso perfetto, del dio celeste, e due sono le potenze che 
spontaneamente ne scaturiscono, necessità e destino!*. Il destino 
è al servizio della provvidenza e della necessità, 2. mentre al 
servizio del destino stanno gli astri. Nessuno può sfuggire al desti- 
no, né preservarsi dalla temibile forza degli astri. Gli astri sono 
strumento del destino, giacché è in conformità a esso che portano 
atermine ogni cosa nella natura e negli uomini.» 


XIII 


Dai discorsi di Ermete ad Ammone 


«La necessità è decisione incrollabile e potenza inflessibile della 
provvidenza.» 


XIV% 
Sul governo dell'universo. 


Dai discorsi di Ermete ad Ammone 


I. «Ciò che indirizza saldamente il cosmo intero è la provvidenza, 
ciò che lo mantiene e lo racchiude è la necessità, il destino spinge 
€ muove ogni cosa in cerchio", e, operandovi mediante costrizio- 
ne (questa è infatti la sua natura, costringere), vi causa la genera- 
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[βίου]. 2. ὁ μὲν οὖν κόσμος πρῶτος ἔχει τὴν πρόνοιαν 
(πρῶτος γὰρ αὐτῆς τυγχάνει), fj δὲ πρόνοια ἐξήπλωται ἐν τῷ 
οὐρανῷ διότι καὶ ϑεοὶ περὶ αὐτὸν στρέφονται καὶ χινοῦν. 
ται ἀκάματον καὶ ἄπαυστον κίνησιν ἔχοντες, εἱμαρμένη δέ, 
διότι καὶ ἀνάγκῃ. καὶ Ù μὲν πρόνοια προνοεῖ, εἱμαρμένη δὲ 
αἰτία ἐστὶ τῆς τῶν ἄστρων διαϑέσεως. οὗτος νόμος ἄφυκτος, 
καϑ᾽ ὃν πάντα τέταχται.» 


XV 
Ἑρμοῦ ἐκ τῶν πρὸς ” Auuwva 


I. «Κινεῖται δὲ τὸ κινούμενον xav. ἐνέργειαν τῆς κινήσεως 
τῆς κινούσης τὸ πᾶν. fj γὰρ φύσις τοῦ παντὸς τῷ παντὶ παρέ- 
χει κινήσεις, μίαν μὲν τὴν κατὰ δύναμιν αὐτῆς, ἑτέραν δὲ 
τῆν κατ᾽ ἐνέργειαν: καὶ ἢ μὲν διήκει διὰ τοῦ σύμπαντος 
κόσμου xal ἐντὸς συνέχει, 1] δὲ παρήχει καὶ ἐχτὸς περιέ- 
χει’ καὶ διὰ πάντων πεφοιτήκασι κοινῇ. 2. xai ἢ φύσις 
πάντων, φύουσα τὰ γιγνόμενα, φυὴν παρέχει τοῖς φυομέ- 
νοις, σπείρουσα μὲν τὰ ἑαυτῆς σπέρματα [γένεσις]. ἔχουσα 
δὲ ὕλην κινητήν. χινουμένη δὲ ϑερμαίνεται καὶ γίγνεται 
ὅλη πῦρ καὶ ὕδωρ, τὸ μὲν σϑεναρὀν καὶ ἰσχυρόν, τὸ δὲ nd- 
σχον. τὸ δὲ πῦρ ἐναντιούμενον τῷ ὕδατι ἐξήρανε τοῦ ὕδα- 
τος, καὶ ἐγένετο (γῆ) ὀχουμένη ἐπὶ τοῦ ὕδατος. περιξηραι- 
νομένου δὲ ἀτμὸς ἐγένετο ÈX τῶν τριῶν, τοῦ τε ὕδατος (καὶ) 
τῆς γῆς καὶ τοῦ πυρός, καὶ ἐγένετο ἀήρ. 1. ταῦτα συνῆλϑε 
κατὰ τὸν τῆς ἁρμονίας λόγον, ϑερμὸν ψυχρῷ, ξηρὸν ὑγρῷ. 
καὶ ἐκ τῆς συμπνοίας τούτων ἐγένετο πνεῦμα καὶ σπέρμα d- 
νάλογον τῷ περιέχοντι πνεύματι. 4. τοῦτο δὲ ἐς τὴν µή- 
τραν ἐμπεσὸν οὐκ ἠρεμεῖ ἐν τῷ σπέρματι, οὐχ ἠρεμοῦν δὲ 
μεταβάλλει τὸ σπέρμα, μεταβαλλόμενον δὲ αὔξην ἴσχει xol 
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138 2. Il mondo dunque è il primo a cono- 


zione e la corruzione 
scere la provvidenza (è infatti il primo a riceverne l'influsso), e la 
provvidenza si dispiega in cielo, perché gli dèi girano e si muovo- 
no al suo interno con un moto che non conosce stanchezza né ces- 
sazione, mentre il destino si esplica in relazione al fatto che essi si 
muovono di necessità. La provvidenza provvede, il destino è la 
causa della disposizione degli astri!?. Questa è la legge inevitabi- 


je'^, secondo la quale tutte le cose sono state ordinate.» 


XVn! 
Dai discorsi di Ermete ad Ammone 


1. «Ciò che è mosso si muove secondo l'attività del movimento 
che muove il tutto: infatti la natura del tutto!" fornisce al tutto 
due movimenti, l'uno secondo la propria potenza, l'altro secondo 
la sua attività. L'uno s'insinua nell'universo intero e lo mantiene 
compatto all'interno, l'altro gli si estende attorno e l'avviluppa 
esternamente, e in tutte le cose essi trascorrono assieme! ?, — 2! 
La natura del tutto, poi, generando le cose che pervengono all'esi- 
stenza, conferisce a quanto ne viene generato la facoltà di crescere 
disseminando il proprio seme e potendo disporre di materia atta a 
recepire il moto. Una volta mossa, la materia si riscalda e diviene 
fuoco e acqua, l'uno pieno di vigore e forza!*, l'altra passiva. Il 
fuoco, che é opposto all'acqua, ne ha essiccato una parte: cosi si ὃ 
formata (la terra) che galleggia sull'acqua, e dal suo essiccamento 
periferico, si é sprigionato dai tre elementi — acqua, terra e fuoco 
-un vapore, ed è nata l'aria", — 3. Questi elementi si sono com- 
binati secondo un rapporto armonico", il caldo con il freddo, il 
secco con l'umido, e dal loro accordo è nato un soffio germinativo 
analogo al soffio atmosferico. 4. Questo soffio, una volta cadu- 
to nell’utero, non resta inattivo nel seme e, non restando inattivo, 
trasforma il serne, ed esso, grazie a questa trasformazione, acquisi- 
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μέγεϑος. ἐπὶ τῷ μεγέϑει δὲ εἴδωλον ἐπισπᾶται σχήματος 
καὶ σχηματίζεται: ὀχεῖται δὲ ἐπὶ τῷ σχήματι τὸ εἶδος, δι’ οὗ 
καὶ εἰδοποιεῖται τὸ εἰδοποιούμενον. — 5. ἐπεὶ τοίνυν τὸ 
πνεῦμα οὐκ εἶχεν ἐν τῇ νηδύι τὴν ζωτικὴν χίνησιν, τὴν δὲ 
βλαστικήν. καὶ ταύτην ἥρμοσεν ἁρμονίᾳ ὑποδοχὴν οὖσαν 
τῆς διανοητικῆς ζωῆς: ἔστι δὲ αὕτη ἁμερῆς καὶ ἀμετάβλη. 
τος. οὐδέποτε ἐξισταμένη τῆς ἀμεταβλησίας, τὸ δ᾽ ἐν τῇ v- 
δύι ἀριϑμοῖς λοχεύει καὶ μαιοῦται καὶ εἰς τὸν ἔξω ἀέρα 
ἄγει. 6. καὶ (ἢ) ἐγγυτάτω ψυχὴ οὖσα οἰκειοῦται, οὐ κατὰ 
τὴν συγγενικὴν ἰδιότητα ἀλλὰ τὴν καϑειμαρμένην: οὐ γὰρ 
ἔρως ἔνεστιν αὐτῇ μετὰ σώματος εἶναι. 7. διὰ τοῦτο καθ’ 
εἱμαρμένην παρέχει τῷ γιγνομένῳ διανοητικὴν χίνησιν καὶ 
νοερὰν ζωῆς αὐτῆς οὐσίαν: παρεισέρπει γὰρ τῷ πνεύματι 
καὶ κινεῖ ζωτικῶς.» 


XVI 


Ἑρμοῦ ἐκ τῶν πρὸς "Aujuova 


I. «ψυχὴ τοίνυν οὐσία ἐστιν ἀσώματος, καὶ ἐν σώματι δὲ 
οὖσα οὐκ ἐκβαίνει τῆς ἰδίας οὐσιότητος. τυγχάνει γὰρ οὖσα 
ἀεικίνητος κατ᾽ οὐσίαν, κατὰ νόησιν αὐτοχίνητος, οὐχ ËV TL- 
νι κινουμένη, OÙ πρός τι. οὐχ ἕνεκέν τινος’ προτερεῖ γὰρ τῇ 
δυνάμει. τὸ δὲ πρότερον OÙ δεῖται τῶν ὑστέρων. 2. TÒ ἔντι- 
vt τοίνυν ἐστὶν ὁ τόπος καὶ χρόνος καὶ φύσις, τὸ δὲ πρός τι 
ἐστὶν ἁρμονία καὶ εἶδος xai σχῆμα, τὸ δὲ οὗ ἕνεκα τὸ 
σῶμα: 1. ἕνεκα γὰρ σώματος xat χρόνος καὶ τόπος καὶ pÙ- 
σις. ταῦτα δὲ κατὰ συγγενικὴν οἰκειότητα κοινωνεῖ ἀλλή- 
λοις, ἐπεί τοί γε τὸ σῶμα ἐδεῖτο τόπου: ἀμήχανον γὰρ ἦν συ- 
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sce incremento e grandezza. Oltre alla grandezza, il seme attira a 
sé un'apparenza di figura e ne viene configurato; a sua volta que- 
sta figura funge da veicolo" per la forma specifica, grazie alla 
quale ciò che riceve questa forma ne trae specificità. 5.Ilsoffio, 
che non possedeva nell’utero il movimento vitale ma solo quello 
della crescita vegetativa, lo ha armonicamente predisposto come 
ricettacolo della vita dianoetica (che è indivisa e immutabile, e 
non si smuove mai dalla sua immutabilità), e porta alla nascita, se- 
condo un rapporto determinato, ciò che è nell’utero, presiede al 
suo parto e lo espone all'aria esterna. 6. (L')anima che si trova 
più vicina vi s'insinua, non secondo la sua proprietà congenita!*’, 
ma in ragione di quello che ha stabilito il destino: altrimenti, essa 


150 


non avrebbe in sé l'impulso a unirsi a un corpo 7. È dunque 
per obbedire al destino che essa fornisce all'essere che nasce il 
movimento dianoetico e la sostanza intellettuale della vita pro- 
priamente detta: si insinua dunque nel soffio e produce il moto 


della vita ^'.» 


XVI 
Dai discorsi di Ermete ad Ammone 


I. «L'anima è dunque una sostanza incorporea!“ e, anche quando 
risieda in un corpo, non esce dalla propria condizione sostanziale: 
essa, infatti, è per sua essenza sempre-mobile!*', si muove da sé 
stessa per pensiero, e non è mossa in qualcosa, né in relazione a 
qualcosa o a ragione di qualcosa. È anteriore per potenza, e l'an- 
teriore non necessita di un posteriore. 2. Ora, “in qualcosa” si- 
gnifica il luogo, il tempo, e la natura"; "in relazione a qualcosa” 
l'armonia'5°, la forma specifica, la figura; “a ragione di qualcosa” 
ll corpo. 1. È per il corpo che esistono tempo, luogo e crescita 
naturale: questi si trovano in comunicazione reciproca per un’affi- 
nità originaria'5”, se è vero che il corpo ha avuto bisogno di un 
luogo (non potrebbero costituirsi corpi in assenza di un luogo), 
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στῆναι σῶμα ἄνευ τόπου, καὶ μεταβάλλεται φυσικῶς, ἀδύνα. 
τον δὲ μεταβολὴν εἶναι ἄνευ χρόνου καὶ τῆς κατὰ φύσιν 
κινήσεως, οὐδὲ σώματος οἷόν τε σύστασιν εἶναι ἄνευ dopo- 
vidc. 4. ἕνεκα τοίνυν τοῦ σώματός ἐστιν ὁ τόπος: παραδε. 
χόμενος γὰρ τὰς τοῦ σώματος μεταβολὰς οὐκ ἐᾷ ἀπόλλυσϑαι 
τὸ μεταβαλλόμενον: μεταβαλλόμενον δὲ ἀπὸ ἑτέρου εἰς ἕτε. 
ρον μεταπίπτει καὶ τῆς μὲν ἕξεως στερίσκεται, τοῦ δὲ εἶναι 
σῶμα συστατὸν οὐχί: μεταβληϑὲν δὲ εἰς ἕτερον thv τοῦ ἑτέ. 
ρου ἕξιν ἔχει. τὸ γὰρ σῶμα, 1] σῶμα, μένει σῶμα: ἡ δὲ ποιὰ 
διάϑεσις οὐ μένει: τὸ σῶμα τοίνυν κατὰ διάϑεσιν μεταβάλ. 
λεται. 5. ἀσώματος τοίνυν ὁ τόπος xal ὃ χρόνος καὶ ἢ φυ- 
σικὴ κίνησις. 6. τυγχάνει δὲ ἕκαστον τούτων τῆς ἰδίας 
ἰδιότητος. ἰδιότης δὲ τοῦ τόπου παραδοχή, χρόνου δὲ 
διάστημα καὶ ἀριϑμός, φύσεως δὲ κίνησις. ἁρμονίας δὲ φι- 
Aia. σώματος δὲ μεταβολή: ἰδιότης δὲ ψυχῆς ἢ κατ᾽ οὐσίαν 
νόησις.» 


XVII 
Τοῦ αὐτοῦ 


I. «ψυχὴ τοίνυν ἐστίν, ὦ Αμμων. οὐσία αὐτοτελής, ἐν ἀρχῇ 
ἑλομένη βίον τὸν καθ’ εἱμαρμένην, καὶ ἐπεσπάσατο ἑαυτῇ 
λόγον ὅμοιον τῇ ὕλῃ ἔχοντα ϑυμὸν καὶ ἐπιδυμίαν. 2. xai 
ὁ μὲν ϑυμὸς ὑπάρχει ὕλη: οὗτος, ἐὰν ἕξιν ποιήσῃ πρὸς τὸ 
τῆς ψυχῆς νόημα. γίνεται ἀνδρεία καὶ οὐ παράγεται ὑπὸ 
δειλίας. ἡ δὲ ἐπιϑυμία παρέχεται: αὕτη, ἐὰν ἕξιν ποιήση- 
ται πρὸς τὸν τῆς ψυχῆς λογισμόν, γίνεται σωφροσύνη καὶ où 
κινεῖται ὑπὸ ἡδονῆς. 1. ἀναπληροῖ γὰρ ὁ λογισμὸς τὸ ἐν- 
δέον τῆς ἐπιϑυμίας. ὅταν δὲ ἀμφότερα ὁμονοήσῃ καὶ ἴσην 
ἕξιν ποιήσῃ xai ἔχηται ἀμφότερα τοῦ τῆς ψυχῆς λογισμοῦ, 
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che è soggetto a un mutamento naturale (e non ci sono muta- 
menti possibili senza tempo e senza movimento conforme a natu- 
ra), e che infine non vi può essere formazione corporea senza ar- 
monia. 4.E dunque per il corpo che esiste il luogo: accogliendo 
i mutamenti del corpo, esso non permette l'annientamento di 
quanto muta; mutando, il corpo passa da uno stato all’altro ma, se 
pure viene privato della propria condizione abituale, non smette 
di essere un corpo compatto e, una volta mutato in altro, ne ac- 
quista la condizione. Il corpo infatti, in quanto corpo, permane 
corpo, ma la condizione particolare non è permanente, ed è solo 
secondo la condizione che il corpo muta. 5. Il luogo è dunque 
incorporeo, allo stesso modo del tempo e del movimento natura- 
| 6. Ciascuno di essi possiede il proprio carattere: carattere 
del luogo è la ricettività, del tempo l’intervallo e il numero, della 
natura il movimento, dell’armonia l'amicizia, del corpo il muta- 
mento; carattere dell'anima è l’attività intellettiva conforme la sua 
essenza.» 


XVII! 
Del medesimo (Ermete) 


t. «L'anima, Ammone, è una sostanza perfetta in sé stessa che, in 
origine, ha scelto la vita secondo il destino, attirando a sé una for- 
ma di ragione analoga alla materia, provvista di irascibile e concu- 
piscibile. 2. L’irascibile'9° è materia: esso, quando ha assunto 
un modo d'essere conforme alla facoltà intellettiva dell'anima, di- 
viene coraggio e non si lascia più sviare dalla viltà. Anche il con- 
cupiscibile si offre come materia: quando ha assunto un modo 
d'essere conforme alla facoltà intellettiva dell'anima, diviene tem- 
peranza e non si lascia più smuovere dalla voluttà. 1. La facoltà 
rziocinativa supplisce quel che manca al concupiscibile: quando 
irascibile e concupiscibile si accordano, creano un modo d'essere 
ben equilibrato e si mantengono congiunti entrambi alla facoltà 
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γίνεται δικαιοσύνη" ἢ γὰρ ἴση ἕξις αὐτῶν ἀφαιρεῖ μὲν τὴν 
ὑπερβολὴν τοῦ ϑυμοῦ. ἐπανισοῖ δὲ τὸ ἐνδέον τῆς ἐπιβν. 
μίας. 4. ἀρχὴ δὲ τούτων ἢ διανοητική οὐσία, καθ’ αὑτὴν 
ἑαυτῆς οὖσα ἐν τῷ αὑτῆς περινοητικῷ λόγῳ. κράτος ἔχουσα 
τοῦ ἑαυτῆς λόγου. 5. ἄρχει δὲ καὶ ἡγεμονεύει i) οὐσίᾳ 
ὥσπερ ἄρχων. ὁ δὲ λόγος αὐτῆς ὥσπερ σύμβουλος. 6 ὁπε. 
ρινοητιχὸς λόγος τοίνυν τῆς οὐσίας ἐστὶ γνῶσις τῶν λογι- 
σμῶν τῶν παρεχόντων εἰκασμὸν λογισμοῦ τῷ ἀλόγῳ, ἀμυ. 
ὁρὸν μὲν ὡς πρὸς λογισμόν, λογισμὸν δὲ ὡς πρὸς τὸ ἄλογον, 
καϑάπερ ἠχὼ πρὸς φωνὴν καὶ τὸ τῆς σελήνης λαμπρὸν πρὸς 
ἥλιον. 7. ἥρμοσται δὴ ϑυμὸς καὶ ἐπιϑυμία πρός τινα hoyi- 
σμὸν xai ἀνϑέλκει ἄλληλα καὶ ἐπισπᾶται (κατὰ τὴν) ἐν 
ἑαυτοῖς χυχλικὴν διάνοιαν.» 


XVIII 
Ἑρμοῦ 


ΧΙΧ 


Τοῦ αὐτοῦ 


XX 
Ἑρμοῦ 


Ι. «Ἔστι τοίνυν ἡ ψυχη ἀσώματος οὐσία: εἰ γὰρ ἔχει σῶμα, 
οὐκέτι ἔσται ἑαυτῆς σωστιχή. πᾶν γὰρ σῶμα δεῖται τοῦ 
εἶναι, δεῖται καὶ ζωῆς τῆς ἐν τάξει κειμένης. 2. παντὶ γὰρ 
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razionale dell'anima, divengono giustizia, perché l'equilibrio che 
essi hanno raggiunto elimina gli eccessi dell'irascibile e compensa 
ciò che manca al concupiscibile. 4. Loro principio è la sostanza 
dianoetica, che appartiene per sé stessa a sé stessa nella propria 
ragione perinoetica, che predomina sulla propria ragione. 5. La 
sostanza comanda e dirige come un capo, la ragione che è in essa 
come un consigliere. 6. La ragione perinoetica della sostanza è 
dunque la cognizione dei calcoli che forniscono all’irrazionale 
una congettura della facoltà razionale'*', certo indistinta se la si 
paragoni a questa facoltà, ma nondimeno ragione se la si paragoni 
all'irrazionale, come l'eco in confronto alla voce e il chiarore luna- 
re in confronto al sole. 7. Irascibile e concupiscibile, dunque, 
sono stati armonizzati seguendo un certo calcolo razionale, si 
equilibrano e attraggono l'un l’altro (in conformità al)l’intelletto 
delle sfere che è in essi'*".» 


XVIII!9 
Di Ermete 
[Ved. parafrasi in nota.] 


XIX! 
Dello stesso 
[Ved. parafrasi in nota.] 


XX 165 
Di Ermete 


I. «L'anima è dunque una sostanza incorporea!, perché, se pos- 
sedesse un corpo, non potrebbe più preservare sé stessa!?", Ogni 
corpo, infatti, ha bisogno dell'esistenza, ma ha bisogno anche di 
vita disposta secondo un principio ordinato. 2. Tutto ciò che 
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τῷ γένεσιν ἔχοντι καὶ μεταβολὴν δεῖ ἐπακολουδεῖν- τὸ γὰρ 
γινόμενον γίνεται ἐν μεγέϑει, γινόμενον (γὰρ) αὔξην ἔχει. 
παντὶ δὲ τῷ αὐξανομένῳ ἐπακολουδεῖ μείωσις, μειώσει 
φϑορά: 3. μετειληφὸς δὲ εἴδους ζωῆς ζῇ καὶ κοινωνεῖ τοῦ 
εἶναι (διὰ) τῆν ψυχήν. ἡ δὲ αἰτία ἑτέρῳ τοῦ εἶναι αὐτῆ πρό. 
τερον ἔστι. τὸ δὲ εἶναι νῦν λέγω τὸ ἐν λόγῳ γενέσϑαι καὶ 
μετέχειν ζωῆς νοερᾶς: παρέχει δὲ T] ψυχῆ ζωὴν νοεράν. 4. 
καλεῖται δὲ ζῷον μὲν διὰ τὴν ζωήν, λογικὸν δὲ διὰ τὸ vor. 
ρόν, ϑνητὸν δὲ διὰ τὸ σῶμα. ψυχῆ ἄρα ἀσώματος, ἀμετάπτῳ. 
τον ἔχουσα τῆν δύναμιν. πῶς γὰρ οἷόν τέ ἐστι λέγειν ζῷον 
[νοερόν]. μὴ οὔσης οὐσίας τῆς χαὶ παρεχούσης ζωήν: ἀλλὰ 
οὐδὲ λογικὸν οἷόν τέ ἐστιν εἰπεῖν, μὴ οὔσης τῆς διανοη- 
τικῆς οὐσίας τῆς καὶ παρεχούσης νοερὰν ζωήν. 5. ἐν πᾶσι 
δὲ οὐχ ἀφικνεῖται τὸ νοερὸν διὰ τὴν τοῦ σώματος σύστασιν 
πρὸς τὴν ἁρμονίαν. ἐὰν γὰρ ὑπερέχῃ ἐν τῇ συστάσει τὸ ϑερ- 
μόν, κοῦφος καὶ ἔνϑερμος γίνεται, ἐὰν δὲ τὸ ψυχρόν, βαρὺς 
καὶ νωχελῆς γίνεται: φύσις γὰρ ἁρμόζει τὴν τοῦ σώματος 
σύστασιν πρὸς τῆν ἁρμονίαν: 6. εἴδη δὲ τῆς ἁρμονίας 
τρία, τὸ XATA τὸ ϑερμὸν xai τὸ κατὰ (τὸ) ψυχρὸν καὶ to 
κατὰ τὸ μέσον, ἁρμόζει δὲ κατὰ τὸν ἐπικρατήσαντα ἀστέ- 
ρα τῆς συγκράσεως τῶν ἀστέρων. παραλαβοῦσα δὲ ψυχῆ 
(σῶμα) καϑὼς εἵμαρται, τούτῳ παρέχει ζωὴν τῷ τῆς φύσεως 
ἔργῳ. 7. ἢ φύσις τοίνυν ὁμοιοῖ τῆν ἁρμονίαν τοῦ σώματος 
τῇ τῶν ἀστέρων συγκράσει καὶ ἑνοῖ τὰ πολυμιγῆ πρὸς τὴν 
τῶν ἀστέρων ἁρμονίαν, ὥστε ἔχειν πρὸς ἄλληλα συμπά- 
ϑειαν. τέλος γὰρ τῆς τῶν ἀστέρων ἁρμονίας τὸ γεννᾶν dvp- 
παάϑειαν καθ’ εἱμαρμένην αὐτῶν.» 
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ha una nascita, deve di necessità recepire mutamento; ció che na- 
sce, nasce con una grandezza, e dalla nascita inizia la crescita!6*: 
ogni crescita ha come conseguenza il decrescere, e il decrescere la 
corruzione. 3. Dopo aver avuto parte della forma della vita, es- 
so vive ed è in comunicazione con l'esistenza (grazie) all'anima. 
Ma ciò che è causa dell'esistenza per altro, esiste in primo luogo 
per sé stesso (quando dico “esistere”, intendo l’esser dotato di ra- 
gione e partecipe di vita intellettiva, e quest’ultima è l’anima a 
procurarla). 4. E detto "vivente" perché vive, “razionale”! a 
motivo della parte intellettiva, “mortale” in relazione al corpo. 
L'anima è dunque incorporea, dato che la sua forza è immune da 
cambiamento: in effetti, come si potrebbe parlare di “vivente”, se 
non esistesse una sostanza che dona la vita? Tantomeno si potreb- 
be parlare di “ragionevole”, se non esistesse una sostanza dianoe- 
tica che dona la vita intellettiva!'?. 5. E tuttavia la parte intellet- 
tiva non s'insinua in tutti”! all'atto della composizione del corpo 
in una relazione armonica!". Infatti, se nella composizione c'è un 


'73 e ardente, se predomina 


eccesso di calore (l'uomo) diviene agile 
il freddo, pesante e lento: così la natura equilibra la composizione 
del corpo in modo armonico. 6. Vi sono tre tipi d’armonia!”*: 
l'armonia in relazione al caldo, l'armonia in relazione al freddo, 
l'armonia in relazione a uno stato intermedio. La natura li equili- 
bra in accordo con l'astro dominante nella configurazione astra- 
le"5 e l'anima, avendo assunto (un corpo) in conformità al desti- 
no, dona la vita a quest'opera della natura. 7. La natura assimila 
l'armonia del corpo con la combinazione degli astri, unifica gli 
elementi disparati in relazione all'armonia degli astri, in modo che 
vi sia simpatia tra gli uni e gli altri. Infatti questo è il fine dell’ar- 
monia degli astri: generare simpatia!” in accordo con il destino 
che è loro proprio.» 
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XXI 
Ἑρμοῦ 


1. «Ἔστι τοίνυν τὸ προὸν ἐπὶ πάντων τῶν ὄντων xai τῶν 
ὄντως ὄντων: προὸν [dv] γάρ ἐστι, δι᾽ οὗ f] οὐσιότης f) καϑό. 
λου λεγομένη κοινὴ νοεῖται τῶν ὄντως ὄντων καὶ τῶν ὄντων 
τῶν καϑ᾽ ἑαυτὰ νοουμένων. τὰ δὲ ἐναντία τούτοις κατὰ τὸ 
ἕτερον πάλιν αὐτὰ xa” ἑαυτά ἐστι φύσις, οὐσία αἰσϑητή, 
ἔχουσα ἐν ἑαυτῇ αἰσθητὰ πάντα: μεταξὺ δὲ τούτων vonua- 
τικοὶ καὶ αἰσϑητοὶ θεοί; (ἔστι δὲ τὰ αἰσθητὰ) τὰ μὲν peté- 
χοντα τῶν νοητῶν, τὰ δὲ δοξαστα. τὰ (δὲ) κοινωνοῦντα τῶν 
νοηματικῶν ϑεῶν. 2. αὗται δὲ εἰκόνες εἰσι νοημάτων, 
οἷον ἥλιος εἰκών ἐστι τοῦ ἐπουρανίου δημιουργοῦ ϑεοῦ: 
καϑάπερ γὰρ ἐκεῖνος τὸ ὅλον ἐδημιούργησε, καὶ ó ἥλιος 
δημιουργεῖ τὰ ζῶα καὶ γεννᾷ (τὰ) φυτὰ καὶ τῶν πνευμάτων 
πρυτανεύει.» 


XXII 
Ἑρμοῦ £x τῆς Αφροδίτης 


«Παρὰ τί δὲ τὰ βρέφη ὅμοια τοῖς γονεῦσι γίνεται ἢ ovyye- 
νείαις ἀποδίδοται, ἐχϑήσω λόγον. ὅταν νοστίμου αἵματος 
ἐξαφρουμένου ἢ γένεσις ἀποϑησαυρίζη γόνον, συμβαίνει 
πως ἐχπνέειν ἐκ τοῦ σώματος ὅλου μελῶν οὐσίαν τινὰ κατὰ 
ϑείαν ἐνέργειαν, ὡς τοῦ αὐτοῦ ἀνϑρώπου γινομένου, τὸ δ᾽ 
αὐτὸ καὶ ἐπὶ τῆς γυναικὸς εἰκὸς γίγνεσϑαι. ὅταν (οὖν) xa- 
Ὁυπερτερήσῃ τὸ ῥυὲν ἀπὸ τοῦ ἀνδρὸς καὶ Lytov γένηται, 
τῷ πατρὶ ὁμοιούμενον τὸ βρέφος ἀποδειχϑήσεται, ὡς τὸ ἀ- 
νάπαλιν τὸν αὐτὸν τρόπον τῇ μητρί: ἐὰν (δέ) τινος μέρους 
καϑυπερτέρησις γένηται, πρὸς ἐκεῖνο τὸ μέρος ἀφομοιοῦ- 
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XXI"? 
Di Ermete 


1. «Il preesistente è dunque al di sopra di tutti gli esseri e degli es- 
seri realmente esistenti: in quanto preesistente, egli è quello grazie 
al quale la sostanzialità in senso universale è concepita come co- 
mune sia agli esseri realmente esistenti che agli esseri pensati co- 
me tali in sé. Gli esseri polarmente opposti a questi ultimi, esi- 
stenti a loro volta per sé, sono la natura, sostanza sensibile che 
racchiude in sé tutte le cose sensibili. Tra queste due polarità vi 
sono gli dèi intellettivi e gli dèi sensibili. (Delle cose sensibili)'?* le 
une partecipano dell’intelligibile, altre sono oggetto d'opinione, 
(altre ancora) sono in comunicazione con gli dèi intellettivi. — 2. 
Queste ultime sono riflessi d'intelligenze, come il sole!" è un ri- 
flesso del dio creatore sovraceleste: infatti, come questo dio ha 
creato l'universo, così il sole crea gli animali, produce (1) vegetali e 
presiede agli spiriti.» 


XXII!» 
Dall’ Afrodite di Ermete 


«Ti spiegherò ora perché i figli nascano somiglianti ai propri geni- 
tori, ovvero perché le rassomiglianze si riproducano nelle genera- 
zioni. Quando, grazie alla secrezione di sangue'?! che nutre gli or- 
gani genitali si arricchiscono di seme, avviene che esali, per così 
dire dalle membra di tutto il corpo, una certa sostanza sotto l’im- 
pulso di una forza divina, come se fosse il medesimo uomo a na- 
scere, e verosimilmente lo stesso fenomeno accade nella donna. 
Quando (dunque) l’effluvio del maschio predomini e permanga 
intatto, il figlio verrà al mondo rassomigliante al padre mentre, se 
si verifica l'opposto, assomiglierà alla madre. Se (nello sperma) ha 
avuto predominio una certa parte del corpo, è in relazione a que- 
sta parte che vi sarà rassomiglianza. Può accadere che anche per 
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ται. ἔσϑ᾽ ὅτε δὲ καὶ εἰς μακρὰς γενεὰς παραβάλλει τὸ βρέ. 
φος τῇ μορφῇ τοῦ γεννηθαντος, ἐκείνου δεκανοῦ λόγον 
ἔχοντος πρὸς τὴν ὥραν. ἐν 1] f] γυνὴ ἐπαιδοποίει.» 


ΧΧΗΙ 
Ἑρμοῦ Τρισμεγίστου £x τῆς ἱερᾶς βίβλου 
ἐπιχαλουμένης Κόρης Κόσμου 


1. Ταῦτα εἰποῦσα Ἶσις ἐγχεῖ ποτὸν "Qoo γλυκὺ τὸ πρῶτον 
ἀμβροσίας ὃ αἱ ψυχαὶ λαμβάνειν ἔϑος ἔχουσιν (ἀπὸ) ϑεῶν, 
καὶ οὕτως τοῦ ἱερωτάτου λόγου ἄρχεται Ἶσις: 2. «Ἐπιχει- 
μένου. τέχνον QQE, τῇ τῶν ὑποκειμένων φύσει πάσῃ τοῦ πο- 
λυστεφοῦς οὐρανοῦ καὶ XAT’ οὐδένα τόπον στερουμένου τι- 
νὸς ὧν νῦν ὁ σύμπας ἔχει κόσμος, ἀνάγκη πᾶσα ὑπὸ τῶν 
ὑπερκειμένων συγκεκοσμῆσδαι καὶ πεπληρῶσϑαι φύσιν nå- 
σαν τὴν ὑποκειμένην: ov γὰρ δήπου δυνατὰ κοσμῆσαι τὰ 
κάτω τὸν ὕπερϑεν διάκοσμον. ἀνάγκη τοίνυν τοῖς κρείττοσι 
μυστηρίοις εἴκειν τὰ ἐλάσσονα. χρείσσων δῆ τῶν ὑποκει- 
μένων ἢ τῶν μετεώρων ἐστὶ διάταξις καὶ τῷ παντὶ ἀσφαλής 
τε καὶ ϑνητῶν οὐχ ὑποπίπτουσα διανοίᾳ. 3. ἔνϑεν ἐστέ- 
ναξε τὰ κάτω, φόβον ἔχοντα. τὴν περικαλλῆ καὶ εἰς ἀεὶ δια- 
μονὴν τῶν ἐπικειμένων. ἦν γὰρ ἄξιον ϑεωρίας ὁμοῦ καὶ ἀγω- 
viag ὁρᾶν οὐρανοῦ κάλλος ϑεῷ καταφανταζόμενον τῷ ἔτι 
ἀγνώστῳ πλουσίαν τε νυκτὸς σεμνότητα, ἐλάττονι μὲν ἡλίου, 
ὀξεῖ δὲ προσφορουμένην φωτί, τῶν τε ἄλλων κατὰ μέρος Xl- 
νουμένων ἐν οὐρανῷ μυστηρίων τακταῖς χρόνων κινήσεσι 
καὶ περιόδοις διά τινων χρυπτῶν ἀπορροιῶν τὰ κάτω OUYXO- 
σμούντων καὶ συναυξόντων. καὶ οὕτως φόβος μὲν ἐπάλληλος 
ζητήσειςτε diextor 4. καὶ ἕως ὁ τῶν συμπάντων οὐχ ἐβού- 
λετο τεχνίτης ἀγνωσία κατεῖχε τὰ Ἐύμπαντα: ὅτε δὲ ἔκρινεν 
αὑτὸν ὅστις ἐστὶ δηλῶσαι, ἔρωτας ἐνεϑουσίασε ϑεοῖς χαὶ 
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una lunga serie di generazioni il figlio continui a richiamarsi alla 
forma del padre, perché questi ha avuto il ruolo di decano! pre- 
posto alla nascita nel momento in cui la donna ha concepito.» 


XXIII 


Dal libro sacro di Ermete Trismegisto 
intitolato La pupilla del mondo 


1. Iside, dette queste parole, versa dapprima a Horus la dolce be- 
vanda dell'ambrosia'"', che le anime hanno la consuetudine di ri- 
cevere (dagli) dèi. Poi comincia cosi il suo discorso sacro'. 2. 
«Horus, figlio mio, le numerose sfere del cielo sovrastano tutta la 
natura del mondo inferiore! e in nessun luogo manca loro alcun- 
ché di ciò che il mondo ora possiede, perciò necessità!” vuole che 
tutto sia stato ordinato dal mondo superiore e che la natura del 
mondo inferiore sia stata completamente colmata. Il mondo infe- 
riore non e certo in grado di dare ordine al mondo superiore. In- 
fatti i misteri inferiori cedono necessariamente il passo ai misteri 
più potenti. L'ordine dei corpi celesti, assolutamente stabile e inaf- 
ferrabile per l'intelligenza’? dei mortali, è più potente di quello 
del mondo inferiore. 1. Perciò il mondo inferiore, colmo d'an- 
poscia, sospirò e pianse sulla bellezza e l'eterna durata del mondo 
superiore: contemplando soffriva!*? alla vista della bellezza del cie- 
lo, immagine del dio ancora ignoto!”, e dello splendore solenne 
della notte, accompagnata da una luce viva, anche se inferiore a 
quella del sole, e alla vista della solennità degli altri astri, in movi- 
mento nel cielo ognuno secondo il proprio turno'?!, che danno or- 
dine e crescita alle cose del mondo inferiore in ragione di movi- 
menti e di orbite temporali fissate in virtù di segrete emanazioni'?". 
Continua era l'angoscia e inenarrabile la ricerca di dio: 4. finché 
l'artefice'9 di tutto continuava a non volere, l'ignoranza!” invade- 
Va ogni cosa. Quando invece decise di mostrarsi!’ tale quale è, 
ispirò negli esseri divini desideri d'amore e donò alle loro intelli- 
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αὐγὴν ἣν εἶχεν ἐν στέρνοις πλείονα ταῖς τούτων ἐχαρίσατο 
διανοίαις. ἵνα πρῶτον μὲν ζητεῖν ϑελήσωσιν, εἶτα ἐπιϑυμή. 
σωσιν εὑρεῖν. εἶτα καὶ κατορϑῶσαι δυνηϑῶσι. 5. τοῦτο è' 
ἄν. ὦ τέκνον ἀξιοϑαύμαστον Nge, οὐκ ἂν ἐπὶ ϑνητῆς ono. 
ρᾶς ἐγεγόνει. οὐδὲ γὰρ ἣν οὐδέπω, ψυχῆς δὲ τὴν συμπάϑειαν 
ἐχούσης τοῖς οὐρανοῦ μυστηρίοις: τοῦτο δὲ ἦν ὁ πάντα γνοὺς 
Ἑρμῆς: ὃς καὶ εἶδε τὰ σύμπαντα καὶ ἰδὼν κατενόησε xai χα- 
τανοήσας ἴσχυσε δηλῶσαί τε καὶ δεῖξαι. καὶ γὰρ ἃ ἐνόησεν 
ἐχάραξε καὶ χαράξας ἔκρυψε. τὰ πλεῖστα σιγήσας ἀσφαλῶς 
ἢ λαλήσας. ἵνα ζητῇ ταῦτα πᾶς αἰὼν ὁ μεταγενέστερος χό- 
σμου: 6. xai οὕτως τοὺς συγγενεῖς ϑεοὺς δορυφορεῖν ἀνέ- 
βαινεν εἰς ἄστρα. ἀλλ᾽ ἦν αὐτῷ διάδοχος ὁ Τάτ, υἱὸς ὁμοῦ 
καὶ παραλήπτωρ τῶν μαϑημάτων τούτων, οὐχ εἰς μακρὰν 
δὲ καὶ ᾿Ασχληπιὸς ὁ Ἰμούϑης, Πτανὸς καὶ Ἡφαίστου βου- 
λαῖς, ἄλλοι τε ὅσοι τῆς οὐρανίου ϑεωρίας πιστὴν ἀχρίβειαν 
ἔμελλον βουλομένης τῆς πάντων βασιλίδος ἱστορῆσαι προ- 
νοίας. 7. Ἑρμῆς μὲν οὖν ἀπελογεῖτο τῷ περιέχοντι ὡς οὐ- 
δὲ τῷ παιδὶ παρέδωχεν ὀλοτελῆ ϑεωρίαν διὰ τὸ ἔτι τῆς Ἱ- 
λιχίας νεοειδές, ἔγνω δὲ τῆς ἀνατολῆς γενομένης τοῖς πάντα 
βλέπουσιν ὀφϑαλμοῖς τὰ τῆς ἀνατολῆς ϑεωρῆήσας τι ἀειδές, 
καὶ ἐπισκοποῦντι βραδέως μὲν ἀλλ᾽ οὖν ἦλϑεν ἢ ἀκριβὴς 
διάγνωσις πλησίον τῶν Ὀσίριδος κρυφίων ἀποϑέσϑαι τὰ le- 
Qà τῶν κοσμικῶν στοιχείων σύμβολα. ἐπικατευξάμενον δὲ 
καὶ τοὺς λόγους τούσδε εἰπόντα εἰς οὐρανὸν ἀπελϑεῖν. 8. 
ἀλλ᾽ οὐ καϑῆκον ἀτελῆ τῆν ἀπαγγελίαν, ὦ τέκνον, ταύτην με 
καταλεῖψαι, εἰπεῖν δ᾽ ὅσα τὰς βίβλους κατατιϑέμενος ἐξεῖ- 
πεν Ἑρμῆς. ἐξεῖπε γὰρ οὕτως: “Ὦ ἱεραὶ βίβλοι, τῶν å- 
φϑάρτων ai τετεύχατέ µου χειρῶν, ἃς τῷ τῆς ἀφϑαρσίας 
φαρμάκῳ χρίσας ἐπικρατῶ. ἀσαπεῖς παντὸς αἰῶνος xai 
ἄφϑαρτοι διαµείνατε χρόνους, ἀϑεώρητοι καὶ ἀνεύρετοι γι- 
γνόμεναι παντὶ τῷ τὰ γῆς ταύτης παροδεύειν μέλλοντι πε- 
δία. ἄχρις οὗ γέρων οὐρανὸς συστήµατα ὑμῶν ἄξια τεκνώση- 
ται, ἃς ψυχὰς ὁ δημιουργὸς προσηγόρευσε”. τοσαῦτα εἰπὼν 
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genze la luce che in abbondanza aveva in petto, perché prima di 
tutto volessero cercare, poi desiderassero trovare, infine potessero 
riuscire. — $. Questo, meraviglioso Horus, figlio mio, sarebbe 
potuto avvenire non tra i mortali, perché ancora non esistevano, 
ma in un'anima, che avesse un legame di affinità!” con i misteri 
del cielo: questa era l'anima di Ermete!*, il quale ha tutto cono- 
sciuto. Egli vide il tutto e, avendo visto, comprese e, avendo com- 
preso, fu in grado di svelare e mostrare: scrisse quello che aveva 
conosciuto e, dopo averlo scritto, lo nascose. Preferì infatti tenere 
un rigoroso silenzio sulla maggior parte di questi misteri piuttosto 
che rivelarli, perché ogni epoca, venuta alla luce successivamente 
al cosmo, li cercasse. 6, Cosi si preparava a risalire agli astri!” 
per fare da scorta agli dèi suoi consanguinei. Lasciava suoi succes- 
sori Tat, figlio suo e insieme erede di questi insegnamenti, ma per 
breve tempo, e Asclepio, l’Imutes”, secondo il volere di Ptah-Efe- 
sto, e tutti gli altri che erano destinati a conoscere esattamente e 
20°, secondo la volontà di Pronoia?, 
regina di tutte le cose. 7. Ermete dunque andava dicendo all’at- 
mosfera circostante che non aveva trasmesso nella sua completezza 


fedelmente la dottrina celeste 


la dottrina al figlio perché era ancora troppo giovane”, ma, quan- 
do spuntò la luce del giorno, fissò l'Oriente con i suoi occhi che 
vedono tutto, perché aveva visto qualcosa di invisibile. Lentamen- 
te, mentre la contemplava, gli venne in mente la giusta decisione: 
mettere cioè i simboli sacri degli elementi cosmici vicino agli og- 
getti segreti di Osiride?" e ritornare in cielo dopo aver pregato e 
aver pronunciato queste parole. 8. Non è bene, figlio mio, che io 
lasci incompleto questo racconto: dirò invece quello che Ermete 
disse"* mentre deponeva i libri. Disse cosi: "Sacri libri, che siete 
stati prodotti dalle mie mani incorruttibili, sui quali ho potere per- 
ché vi unsi con l'unguento dell'immortalità, rimanete immarcesci- 
bili e incorruttibili per l'eternità, poiché siete invisibili e introvabili 
per tutti quelli che sono destinati a percorrere le pianure di questa 
terra, fino a quando il cielo invecchiando non genererà organismi 
degni di voi, che il demiurgo da sempre chiamò anime”. Rivolte 
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τὰς βίβλους καὶ τοῖς ἑαυτοῦ κατευξάμενος ἔργοις ἰδίαις τε. 
μενίζεται ζώναις. ο. ἱκανὸς δὲ ὁ μέσος ἤργει χρόνος (καὶ) 
ἐκέκρυπτο, καὶ ἢ φύσις, ὦ τέχνον, ἐτύγχανε στεῖρα, ἕως αὐ. 
τοὶ οἱ ἤδη περιπολεῖν τὸν οὐρανὸν χελευσϑέντες τῷ πάντων 
ϑεῷ βασιλεῖ προσελϑόντες τὴν τῶν ὄντων ἡσυχίαν ἀπήγγει. 
hav, καὶ ὅτι δέον ἐστι συγκοσμηὺῆναι τὰ σύμπαντα xai τοῦ. 
το ὅτι οὐχ ἑτέρου τινός ἐστιν ἔργον ἢ αὐτοῦ: καὶ “Δεόμεϑά 
σου” ἔλεγον "xà νῦν ὄντα καὶ ὧν ὕστερον ἔχει χρείαν διά. 
σχεψαι’”. το. ταῦτα εἰπόντων ἐμειδίασεν ὁ ϑεὸς xai εἶπε 
“φύσιν εἶναι” καὶ ϑῆλυ πάγκαλον χρῆμα èx τῆς φωνῆς αὐτοῦ 
προῆλϑεν. ὃ καὶ ϑεωρήσαντες οἱ eot κατεπλάγησαν, καὶ 
ταύτην Φύσεως ὀνόματι ἐτίμησεν ó ϑεὸς ὁ προπάτωρ καὶ 
αὐτῇ προσέταξεν εἶναι γεννητικήν. τι. καὶ ταῦτα ἔτι εἰς 
τὸ περιέχον ἀτενίσας ἐφώνησεν: '"Ἔστω πεπληρωμένος ὁ 
οὐρανὸς ἅπασιν ἀήρ τε καὶ αἰϑήρ”. εἶπεν ὁ ϑεὸς καὶ ἦν. 

12. ἣ δὲ Φύσις ἑαυτῇ λαλήσασα ἔγνω ὡς μὴ δέον αὐτήν ἐστι 
παρακοῦσαι τῆς τοῦ πατρὸς ἐντολῆς καὶ 1}. καλῆν Πόνῳ 
συνελϑοῦσα θυγατέρα ἐποίησεν, ἣν Εὕρεσιν ἐκάλεσε. τῇ δὲ 
ὁ ϑεὸς ἐχαρίσατο εἶναι καὶ χαρισάμενος διέκρινε τὰ ἤδη ye- 
γονότα xai ἐπλήρωσεν αὐτὰ μυστηρίων καὶ τῇ Εὑρέσει 
τούτων τὸ κατὰ τούτων ἐχαρίσατο ἡγεμονικόν. — 14. αὐτὸς δ᾽ 
οὐκέτι βουλόμενος ἀργὸν τὸν ὑπεράνω κόσμον εἶναι, ἀλλὰ 
πνευμάτων πληρῶσαι δοκιμάσας τοῦτον ὡς UÙ τὰ XATA μέρος 
ἀχίνητα καὶ ἀργὰ μένῃ, οὕτως εἰς ταῦτα ἤρξατο τεχνιτείας, 
οὐσίαις πρὸς τὴν τοῦ ἰδίου ἔργου γένεσιν χρησάμενος ie- 
ραῖς. πνεῦμα γὰρ ὅσον ἀρκετὸν ἀπὸ τοῦ ἰδίου λαβὼν καὶ 
νοερῶς τοῦτο πυρὶ μίξας ἀγνώστοις τισὶν ἑτέραις ὕλαις ἐχέ- 
ρασε’ καὶ ταῦτα ἑκάτερον ἑκατέρῳ µετά τινων ἐπιφωνήσεων 
κρυπτῶν ἑνώσας τὸ πᾶν οὕτως εὖ μάλα διεχίνησε κρᾶμα, ἕως 
ἐπεγέλασέ τις ὕλη τῷ μίγματι λεπτοτέρα τε καὶ καδαρωτέρα 
μᾶλλον καὶ διαφανεστέρα ἢ ἐξ ὧν ἐγένετο: διειδἠς δὲ ἣν 
αὕτη, ἣν δῆ καὶ μόνος ὁ τεχνίτης ἑώρα. 15. ἐπειδὴ δὲ οὔτε 
ὡς ÈX πυρὸς καιομένη διετήκετο, οὔτε uiv ὡς Èx πνεύματος 
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queste parole ai libri e una preghiera alle sue opere, Ermete si deli- 
mita uno spazio sacro, nelle zone a lui riservate", ο. Il periodo 
dell'inattività (e) del nascondimento?* era durato abbastanza; la 
natura, figlio rnio, restava sterile, finché quelli che già avevano avu- 
ro l'ordine di fare il giro del cielo?'^, avvicinatisi a dio, re di tutte le 
cose, gli annunciarono che gli esseri restavano inoperosi, che biso- 
gnava dare ordine a tutte le cose e che questo non era compito di 
nessun altro se non suo. Dicevano: "Ti supplichiamo, considera 
ciò che adesso esiste e che cosa ancora serve per il futuro". ro. 
Quando dissero queste parole, dio sorrise*!! e affermò: “Che la na- 
tura esista”, e dalla sua voce scaturì un essere femminile di grande 
bellezza, e appena la videro, gli dèi si riempirono di meraviglia e 
dio, prepadre^"", la onorò del nome di Physis e le ordinò di essere 
feconda? ^. 11. Guardando l'atmosfera intorno disse anche que- 
sto: “Il cielo e l'aria e l'etere siano pieni di tutte le cose”. Così disse 
dio e così fu. 12. Physis, dopo aver parlato a sé stessa, seppe che 
non doveva disobbedire all'ordine del padre?". — 13. Dopo esser- 
si congiunta con Ponos, ebbe una figlia che chiamò Heuresis*!5, A 
lei dio concesse di esistere e, dopo questa grazia, separò gli esseri 
già nati e li riempì di misteri e alla Heuresis di questi misteri con- 
cesse di esserne la guida. 14. Egli, volendo che il mondo supe- 
riore non restasse più inattivo, ma avendo deciso che venisse riem- 
pito di pneuma?!f, perché le cose non restassero immobili e 
inattive neppure in parte, a questo scopo pose mano senza indugio 
alla sua opera di artigiano, usando elementi sacri per produrre la 
sua creazione. Dopo aver tratto da sé stesso pneuma sufficiente e 
averlo mescolato con sapienza al fuoco?!?, lo amalgamò con alcune 
altre sostanze sconosciute; fuse in un tutto unico questi elementi, 
agitò bene il miscuglio finché sulla sua superficie brilló e sorrise 
una sostanza più sottile, più pura e più diafana di quelle da cui 
proveniva: era trasparente e solo l'artefice?’ la vedeva??. τς. 
Dato che non si scioglieva, quando veniva sottoposta all’azione del 
fuoco, perché da lui proveniva, né si raffreddava, dopo essere stata 
Portata a termine, perché traeva origine dal pneuma, ma aveva una 
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τελεσιουργηϑεῖσα ἔψυχεν. ἀλλά τινα ἰδιογενῆ καὶ οἰκείαν 
εἶχε τὴν τοῦ κράματος σύστασιν ἰδιότυπόν τε καὶ ἰδιοσύγ. 
κριτον. ἣν δὴ καὶ ἀπὸ τοῦ εὐφημοτέρου ὀνόματος καὶ τῆς 
καϑ᾽ ὁμοιότητα ἐνεργείας Ψύχωσιν ὁ ϑεὸς ἐκάλεσε τὴν σύ. 
στασιν. ἐξ οὗ δὴ ἐπιπάγου μυριάδας ψυχῶν ἱκανὰς ἐγεγε. 
σιούργησε.τὸ παρ᾽ αὐτοῦ τοῦ χράματος ἐπανϑοῦν πρὸς δ δέ. 
λει πλάσσων εὐτάκτως TE xai συμμέτρως, μετ᾽ ἐμπειρίας xai 
λόγου τοῦ καϑήκοντος, ὡς μηδὲ τι 16. διαφέρειν αὐτὰς 
ἑαυτῶν (ἢ) ἦν ἀναγκαῖον. ἐπειδήπερ τὸ ἐκ τῆς κινήσεως τοῦ 
ϑεοῦ ἐξατμιζόμενον ἄνϑος οὐκ ἦν ἑαυτῷ ὅμοιον, ἀλλὰ μεῖ- 
ζον καὶ πληρέστερον ἦν τοῦ δευτέρου τὸ πρῶτον καὶ τῷ παν- 
τὶ καϑαρώτερον. τὸ δεύτερον δὲ ἱκανῶς μὲν ἦν τοῦ πρώτου 
[τὸ] δεύτερον, πολλῷ δὲ τοῦ τρίτου [τὸ] μεῖζον. καὶ οὕτως 
ἄχρι βαϑιιῶν ἑξήκοντα ὁ πᾶς ἀπήρτιστο ἀριϑμός, πλὴν ὅτι γε 
πάσας ἀιδίους εἶναι νομοϑετήσας ἔταξεν, ὡς ἄν Èx μιᾶς où- 
σίας, ἧς μόνος αὐτὸς ἤδη τελειῶσαι. ταῖς δὲ καὶ τμήματα καὶ 
ταμεῖα ἐν μεταρσίῳ διέταξε τῆς ἄνω φύσεως [οὐρανοῦ], 
ὅπως τόν τε κύλινδρον περιστροβῶσι τάξει τινὶ καὶ οἰχονο- 
µίᾳ καθηκούσῃ καὶ τὸν πατέρα τέρπωσιν. 17. οὕτως δὴ καὶ 
ἐν τῇ περικαλλεῖ τοῦ αἰϑέρος στὰς βάσει καὶ τὰς τῶν ἤδη 
ὄντων μεταπεμψάμενος φύσεις Q” φησί "πνεύματος ἐμοῦ 
καὶ μερίμνης ἐμῆς. ψυχαί, καλὰ τέχνα, ἃ ταῖς ἐμαυτοῦ µαιω- 
σάμενος χερσὶν ἤδη τὠμῷ καθιερῶ κόσμῳ, λόγων ἐμῶν ὡς 
νόμων τούτων ἐπακούσατε καὶ τόπου μηδενὸς ἄλλου ϑίγητε 
πλὴν τοῦ διαταγέντος ὑμῖν ὑπὸ τῆς ἐμῆς γνώμης. εὔσταϑησα- 
σαις μὲν οὖν ὑμῖν οὐρανός τε καταμένει πάλιν ὁμοίως, χαὶ ὁ 
διαταγεὶς ἀστερισμὸς ϑρόνοι τε ἀρετῆς πεπληρωμένοι: εἰ δέ 
τι νεώτερον παρὰ τἀμὰ πράξετε βουλεύματα. ἱερὸν ὑμῖν ὁ- 
μνύω πνεῦμα xat κρᾶμα τοῦτ᾽ ἀφ᾽ οὗπερ ὑμᾶς ἐγέννησα ψυχο- 
ποιούς τε ταύτας µου τὰς χεῖρας, ὡς οὐκ εἰς μακρὰν δεσμὸν 
καὶ κολάσεις ὑμῖν τεχνιτεύσω”. — 18. τοσαῦτα εἰπὼν ὁ ϑεός, 
ὁ κἀμοῦ κύριος, τὰ λοιπὰ τῶν στοιχείων συγγενῆ μίξας. ὕδωρ 
καὶ γῆν, καί τινας ὁμοίως κρυπτοὺς ἐπειπὼν λόγους, δυνα- 
τοὺς μέν, οὐ τοῖς πρώτοις δ᾽ ὁμοίους, εὖ τε κινήσας καὶ ζωο- 
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forma propria e particolare, che traeva la propria costituzione tipi- 
ca e peculiare dalla miscela di cui era formata, dio la chiamó Psy- 
chosis?”, dal nome più propizio e dall'energia conseguente a quel 
nome. Da questa crosta rappresa dio fece nascere le anime, moltis- 
sime ma nel numero necessario, regolando la loro fioritura da quel 
miscuglio secondo la propria volontà, con ordine e simmetria, con 
l'esperienza e la ragione necessaria, 16. perché non differissero 
le une dalle altre (più del) necessario, giacché la sostanza, fatta eva- 
porare da dio agitandola, non era omogenea, ma il primo strato era 
migliore e più denso del secondo e più puro in tutto, mentre il se- 
condo strato era inferiore al primo e di gran lunga migliore del ter- 
zo. Il numero complessivo delle anime raggiunse i sessanta?” ran- 
ghi. Dio, stabilita una legge, ordinò che fossero tutte eterne in 
quanto derivate tutte da un’unica sostanza che egli, da solo, aveva 
saputo portare a compimento. Assegnò loro zone e luoghi nell’alto 
della natura superiore, perché facessero ruotare il cilindro^" con 
ordine e direzione adeguata e perché rallegrassero il loro padre. 

17. Così dunque dio, in piedi sul bellissimo basamento dell’etere, 
fece venire le nature degli esseri che ormai esistevano e disse: 
“Anime, figlie belle del mio pneuma e della mia sollecitudine, voi 
che ho fatto nascere con le mie mani e che consacro ormai a questo 
mio mondo ordinato, seguite queste mie parole come leggi e non 
raggiungete nessun altro luogo eccetto quello determinato per voi 
dalle mie decisioni. Dunque, se rimarrete fisse, il cielo vi riattende 
ugualmente e la costellazione che vi è stata assegnata e i troni??? 
pieni di virtù. Ma se farete qualcosa contro la mia volontà, vi giuro 
per il mio sacro pneuma e per questo miscuglio dal quale io vi ho 
generate e per queste mie mani creatrici di anime che, in breve 
tempo, forgerò per voi catene e supplizi”?*. 18. Dette queste 
cose, dio, mio signore, avendo mescolato gli altri elementi della 
stessa origine, acqua e terra, e, pronunciate alcune formule segrete, 
potenti, ma non uguali alle prime, dopo aver mescolato bene il 


534 LA RIVELAZIONE SEGRETA DI ERMETE TRISMEGISTO 


ποιὸν ἐνϑουσιάσας τῷ κράματι ἐπιπλέοντα ὁμοίως ἐπίπα. 
yov εὐβαφῆτε καὶ εὐπαγῆ γενόμενον ἔλαβε καὶ Èx τούτου τὰ 
ἀνϑρωποειδῆ τῶν ζῴων διέπλασε. 19. τὸ δὲ τοῦ μίγματος 
λείψανον ταῖς ἤδη προκοψασαις ψυχαῖς ἔδωκε, ψυχαῖς δὲ 
ταύταις ταῖς εἰς χωρία ϑεῶν καὶ τοὺς ἐγγὺς ἄστρων τόπους 
καὶ ἱεροὺς δαίμονας μεταχεχλημέναις “Πλάσσετε” λέγων 
“ὦ τέκνα, τῆς ἐμῆς φύσεως γεννήματα: δέχεσϑε τῆς ἐμῆς 
τέχνης τὰ λείψανα καὶ ἑκάστη τῇ ἑαυτῆς φύσει πλασσέτωτι 
παραπλήσιον: παραϑήσομαι δ᾽ ἔτι καὶ ταῦϑ᾽ ὑμῖν παραδείγμα. 
ta”, καὶ λαβὼν εὖ καὶ καλῶς 2ο. τὸν ζῳδιαχὸν συμφώνως 
ταῖς ψυχικαῖς κινήσεσι διέταξε κόσμον, πρὸς τοῖς ἀνϑρω- 
ποειδέσι τῶν ζῳδίων τὰ ἑξῆς ἀπαρτίσας οἷον ζῷα, οἷς καὶ 
τὰς πανούργους ἐχαρίσατο δυνάμεις καὶ πάντεχνον πνεῦμα 
γεννητικὸν τῶν εἰς ἀεὶ μελλόντων ἔσεσϑαι καδολικῶς 
πάντων. 21. καὶ ἀπέστη ὑποσχόμενος τοῖς ὁρατοῖς ἔργοις 
αὐτῶν τὸ ἀόρατον πνεῦμα ἐπιζεῦξαι οὐσίαν τε ὁμοιογονίας 
ἑκάστῳ. ὅπως αὑτῷ αὖϑις ἕτερα γεννᾷ ὅμοια αὗταί τε οὐχέτι 
ἀνάγκην ἔχουσιν ἄλλο τι ποιεῖν (ἢ) ἃ ἔφϑησαν ἐργάσα- 
σθαι». 22. «Τί οὖν. ὦ τεκοῦσα, ἐποίησαν αἱ ψυχαί;» καὶ 
εἶπεν Ἴσις' «Τὸ κεκερασµένον, ὦ τέχνον "Lee, τῆς ὕλης λα- 
βόμεναι κατενόουν πρῶτον καὶ τὸ τοῦ πατρὸς προσεκύνουν 
κρᾶμα καὶ ὁπόϑεν ἦν συμπεπλεγμένον ἐπεζήτουν: τὸ δὲ ἦν 
αὐταῖς οὐκ εὔπορον ἐπιγνῶναι. ἔνϑεν δῇ καὶ ὅτι ἐπεζήτη- 
σαν ἐφοβοῦντο μη τῷ τοῦ πατρὸς ὑποπέσωσι χόλῳ, καὶ ἐπὶ τὸ 
πράττειν τὰ προσταχϑέντα ἐτράπησαν. 21. ἔνϑεν Ex μὲν 
τῆς ἀνωτέρω ὕλης τῆς ὑπερβολῇ κοῦφον ἐχούσης τὸν ἐπίπα- 
γον τὸ τῶν ὀρνέων γένος εὐμόρφουν: ἐν τούτῳ δ᾽ ἡμιπαγοῦς 
ἤδη τοῦ κράματος γενομένου καὶ ἤδη τὴν στερεὰν πῆξιν λα- 
βόντος τὸ τῶν τετραπόδων γένος ἔπλασσον, τὸ δὴ ἧττον 
κοῦφον, καὶ ἑτέρας ὑγρασίας δεόμενον εἰς διάνηξιν τὸ τῶν 
ἰχδύων' ψυχροῦ δὲ τοῦ λοιποῦ καὶ ἤδη κατωφεροῦς ὑπάρ- 
χοντος τῆν τῶν ἑρπετῶν αἱ ψυχαὶ φύσιν ἐκαινούργουν. 24. 
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composto € averlo animato con il soffio vivificante, prese la crosta, 
che aveva ormai assunto il colore e la consistenza voluta e che gal- 
leggiava alla superficie, e con essa plasmó i segni zodiacali antro- 
pomorfi™. 19. Il resto del miscuglio lo diede alle anime che or- 
mai erano avanzate per occupare i posti loro assegnati, a queste 
anime, chiamate nel territorio degli dèi, nei luoghi vicini agli astri e 
ira i sacri demoni, disse: “Cominciate a creare, figlie, nate dalla 
mia natura; ricevete i resti della mia opera e ognuna di voi plasmi 
qualcosa che assomigli alla sua propria natura. Vi donerò inoltre 
questi oggetti come modelli"?"5, Preso perfettamente il miscuglio, 

10. accordò armonicamente lo zodiaco ai movimenti delle anime, 
dopo aver adattato i segni zoomorfi, secondo la loro successione, 
ai segni zodiacali antropomorfi. Ai segni concesse anche forze atti- 
vee pneuma utile a tutte le arti, generatore di tutto ciò che è desti- 
nato a esistere universalmente per sempre". 21, Quindi si al- 
lontanò??*, dopo aver promesso di coniugare il pneuma invisibile 
con le loro azioni visibili e a ciascuna una sostanza della stessa ori- 
gine, così da generare di nuovo altri esseri uguali a sé stesso, men- 
tre le anime non avrebbero avuto più bisogno di fare qualcos'altro 
(se non) ciò che fecero in precedenza.» 22. «Madre mia, che co- 
sa dunque fecero le anime?» E Iside rispose: «Horus, figlio mio, 
presa la materia che era stata mescolata, dapprima cercavano di 
comprenderla e si prosternavano davanti al miscuglio creato dal 
padre e si interrogavano sulla sua composizione, ma facevano fati- 
c4? a rendersene conto. Poi, appunto perché avevano cercato di 
sapere, furono prese dalla paura di soccombere all'ira del padre, e 
si volsero a eseguire i suoi ordini. 23. Quindi dallo strato supe- 
riore della materia, che aveva la crosta leggera, formarono la specie 
degli uccelli. Nel frattempo, diventato il composto già per metà so- 
lido e presa ormai una consistenza compatta, plasmarono il genere 
dei quadrupedi, che è meno leggero, e quello dei pesci, che ha bi- 
sogno di un diverso grado di umidità per nuotare. Poi le anime, 
quando già il resto del composto era freddo e ormai sedimentato, 
produssero la nuova specie dei rettili”, 24. Esse, figlio mio, 
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αὗταί te, ὦ τέκνον, ὥς τι πράξασαι. ἤδη καὶ περίεργον ὡπλί.. 
ζοντο τόλμαν καὶ παρὰ τὰ διατεταγμένα ἐποίουν χαὶ ἤδη 
τῶν ἰδίων τμημάτων καὶ ταμιείων προήρχοντο καὶ ἐφ᾽ ἑνὸς 
οὐκέτι que^ov τόπου μένειν, ἀεὶ δὲ ἐκινοῦντο καὶ τὸ ἔτι ἐπὶ 
μιᾶς μονῆς εἶναι θάνατον ἡγοῦντο. 25. Τοῦτο μὲν οὖν, φη- 
oiv, ὦ τέκνον, Ἑρμῆς. ὡς τἀμοῦ λέγων. καὶ τὸν τῶν ὅλων χύ. 
ριον καὶ ϑεὸν οὐχ ἐλάνϑανεν ὃ πράσσουσιν, κόλασιν δὲ αὐ. 
ταῖς ἐπεζήτει χαὶ δεσμόν. ὃν τλημόνως ὑπομενοῦσι. χαὶ δὴ 
καὶ ἔδοξε τῷ πάντων ἡγεμόνι καὶ δεσπότῃ τὸ τῶν ἀνθρώπων 
σύστημα τεχνήσασϑαι. ὅπως ἐν τούτῳ τὸ τῶν ψυχῶν διαπαν. 
τὸς γένος κολάζηται. 26. τότε δὴ μεταπεμψάμενος ἐμέ, pN- 
oiv Ἑρμῆς. εἶπεν’ Q ψυχῆς ἐμῆς ψυχὴ καὶ νοῦς ἱ ερὸς ἐμοῦ 
νοῦ. 27. ἄχρι ποῦ στυγνὴ φύσις T] τῶν ὑποχειμένων ὁρᾶται: 
ἄχρι πότε τὰ ἤδη γεγονότα ἀργὰ μένει xai ἀνεγκυμίαστα: 
ἀλλ᾽ ἄγε δή por τοὺς ἐν οὐρανῷ ϑεοὺς πάντας ἤδη". εἶπεν ὁ 
ϑεός, ὦ τέκνον. ὥς φησιν Ἑρμῆς. οἱ δὲ ἦλϑον πρὸς ἐπίταγμα. 
”Απίδετε” εἶπεν "εἰς τὴν γῆν καὶ πάντα τὰ χαμαί." oi δὲ ἐν 
τάχει καὶ εἶδον καὶ ἐνόησαν ἃ ἐβούλετο (ὁ) δυνάστης. χαὶ 
εἰπόντι ὑπὲρ τῆς τῶν ἀνθρώπων γενέσεως συνῄσϑοντο, 28. 
EL τι παρ᾽ ἑνὸς ἑχάστου TLG δυνατός ἐστι παρασχεῖν τοῖς μέλ- 
λουσι γίγνεσθαι. ἔλεγεν Ἥλιος: “Ἐπὶ πλέον λάμψω”. ὑπι- 
σχνεῖτο Σελήνη τὸν μετὰ τὸν ἥλιον δρόμον φωτίσαι: ἔλεγε καὶ 
προπεπαιδοποιηκέναι Φόβον καὶ Σιγὴν καὶ Ὕπνον καὶ τῆν 
μέλλουσαν αὐτοῖς ἔσεσϑαι ἀνωφελῆ Μνήμην. Κρόνος ἀπήγ- 
γειλεν ἤδη πατὴρ γεγονέναι καὶ Δίκης καὶ ᾽Ανάγκης. Ζεὺς 
ἔλεγεν’ “Ὡς μὴ παντάπασι πολεμῆσαι τὸ φῦλον τὸ ἐσόμενον. 
ἤδη αὐτοῖς καὶ Τύχην καὶ Ἐλπίδα καὶ Εἰρήνην γεγέννηκα”. 
"Αρης ᾽Αγωνίας ἔλεγεν ἤδη καὶ Ὀργῆς καὶ Ἔριδος πατὴρ 
εἶναι. Αφροδίτη οὐχ ἐμέλλησεν, ἀλλὰ εἶπεν: "Ἐγὼ δὲ Mó- 
Dov αὐτοῖς, ὦ δέσποτα, καὶ Ἡδονῆν ἐπιζεύξω καὶ Γέλωτα, 
ὡς μὴ χαλεπωτάτην αἱ συγγενεῖς ψυχαὶ τὴν καταδίκην vro- 
μένουσαι ἐπὶ πλέον κολάζωνται”. ἐτέρπετο, ὦ τέκνον, [ἐπὶ 
πλέον] ᾿Αφροδίτης ταῦτα λεγούσης. 29. “Ἐγὼ de” εἶπεν 
Ἑρμῆς “καὶ ποιήσω τὴν ἀνϑρώπων φύσιν, ἔφην. καὶ Σοφίαν 
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convinte di aver realizzato qualcosa di eccezionale, cominciavano 
ad armarsi ormai di una vana e curiosa audacia e non eseguivano 
gli ordini. Andavano anche al di là degli spazi loro assegnati e delle 
loro zone e non volevano più rimanere in un solo luogo, anzi erano 
sempre in movimento; e lo stare ferme in un luogo solo equivaleva 
per loro alla morte?!, 25. Ma queste loro azioni — disse Ermete, 
figlio mio, quasi parlando al mio posto -- non sfuggivano al signore 
di tutto e dio, anzi egli cercava una pena e una catena penose da 
sopportare per loro. Ed ecco, al signore e padrone di tutto parve 
bene fabbricare l'organismo dell'uomo, perché la stirpe delle ani- 
me venisse punita per sempre, imprigionata dentro a esso". 26, 
Allora, dice Ermete, dio mi mandò a chiamare e mi disse: “Anima 
della mia anima e santo intelletto del mio intelletto, 27. fino a 
quando la natura del mondo inferiore mi procurerà uno spettacolo 
abominevole? Fino a quando le cose già create resteranno inope- 
rose e senza riconoscimento? Presto, conduci a me tutti gli dèi del 
cielo^^, subito”. Figlio mio, come Ermete racconta, dio parlò e gli 
dèi vennero al suo comando. Disse: “Volgete lo sguardo verso la 
terra e verso tutte le cose che stanno in basso”. Essi subito guarda- 
rono e seppero che cosa voleva il sovrano. E mentre parlava della 
creazione degli uomini, 285", essi presero coscienza che ognuno 
di loro aveva il potere di dare qualcosa a chi stava per nascere. Il 
Sole disse: “Splenderò ancora di più”. La Luna promise di illumi- 
nare la propria corsa dietro al Sole, proclamò anche di aver gene- 
rato Paura e Silenzio e Sonno e Memoria, destinata a non essere di 
alcuna utilità agli uomini. Saturno annunciò che era diventato già 
padre di Giustizia e di Necessità. Giove disse: “Perché la stirpe fu- 
tura non sia del tutto preda della guerra, già per loro ho generato 
Sorte e Speranza e Pace”. Marte dichiarò di essere già padre di 
Lotta e Ira e Contesa. Venere non esitò ma disse: “Signore, io 
uniró a loro Desiderio e Piacere e Riso, perché le anime legate a 
me da una parentela, sottoposte alla condanna più aspra, non sof- 
Írano ancora di più”. Venere - figlio mio — dicendo questo si ralle- 
grava. 29. “Io invece" disse Mercurio? “farò la natura degli uo- 
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αὐτοῖς xai Σωφροσύνην καὶ Merdo καὶ ᾽Αλήδειαν ἀναϑήσῳ 
καὶ οὐ παύσομαι τῇ Εὑρέσει συνών, ἀλλὰ καὶ τῶν ὑπὸ 
ζῳδίων τῶν ἐμῶν γινομένων ἀνϑρώπων εἰσαεὶ τὸν ϑνητὸν Bi- 
ov ὠφελήσω (ζῴδια γὰρ ἃ ἐμοὶ àvéðnxev ó πατὴρ καὶ δη- 
μιουργὸς ἔμφρονα γε καὶ νοερά) καὶ τότε πλέον. ὅταν καὶ (t) 
ἐπικειμένη αὐτοῖς τῶν ἀστέρων xivrotc σύμφωνον ἔχῃ τὴν 
ἑνὸς ἑκάστου φυσικὴν ἐνέργειαν.” ἔχαιρεν ὁ ϑεός, ὁ δε. 
σπότης κόσμου, ταῦτα ἀκούσας χαὶ προσέταξε γίγνεσϑαι 
φῦλον τὸ ἀνθρώπων. 1ο. “Ἐγὼ dé” φησὶν Ἑρμῆς “ἐπεζή. 
τουν ὕλην τίνι δέον ἐστὶ χρήσασϑαι xai παρεκάλουν τὸν μό. 
ναρχον. ὁ δὲ ταῖς ψυχαῖς προσέταξε τοῦ κράματος τὸ λείψα- 
vov δοῦναι: καὶ λαβὼν εὗρον αὐτὸ παντελῶς ξηρόν. ἔνϑεν 
πολλῷ πλείονι τοῦ δέοντος ἐχρησάμην κατὰ μῖξιν ὕδατι ὡς 
τὴν τῆς ὕλης σύστασιν νεαροποιήσασϑαι, ὡς ἔχλυτον παντά. 
πασιν xai ἀσϑενὲς καὶ ἀδύνατον τὸ πλασσόμενον εἶναι, ὡς 
μὴ πρὸς τῷ συνετὸν εἶναι ἔτι καὶ δυνάμεως N πεπληρωμένον. 
ἔπλασα xai καλὸν ὑπῆρχε καὶ ἐτερπόμην βλέπων µου τὸ 
ἔργον xai χάτωϑεν ἐπεκαλεσάμην τὸν μόναρχον ϑεωρῆσαι. 
ὁ δὲ καὶ εἶδε xai ἐχάρη καὶ τὰς ψυχὰς ἐκέλευσεν ἔνσωματι- 
σϑῆναι.; — 31. aL δὲ τότε πρῶτον στυγνάσασαι κατακρίτους 
ἑαυτὰς μαϑοῦσαι. 32. ἐϑαύμασα οὖν καὶ τοὺς τῶν ψυχῶν 
λόγους (πρόσεχε. τέκνον “QQE, κρυπτῆς γὰρ ἐπαχούεις few- 
ρίας, ἧς ὁ μὲν προπάτωρ Καμῆφις ἔτυχεν ἐπαχούσας παρὰ 
Ἑρμοῦ τοῦ πάντων ἔργων ὑπομνηματογράφου, (ἐγὼ δὲ) πα- 
Qà τοῦ πάντων προγενεστέρου Καμήφεως, ὁπότ᾽ ἐμὲ καὶ τῷ 
τελείῳ μέλανι ἐτίμησε: νῦν δὲ αὐτὸς σὺ παρ᾽ ἐμοῦ)! χ1.ὅτε 
γάρ, ὦ ϑαυμαστὲ παῖ µμεγαλόδοξε, ἔμελλον ἐγκαταχλείεσϑαι 
τοῖς σώμασιν, αἱ μέν γε αὐτῶν αὐτὸ μόνον ὠδύροντο xai ἐ- 
στέναζον καθ’ ὅνπερ τρόπον τῶν γεγονότων ϑηρίων ἃ ἐλεύ- 
Dega δουλεύειν πονηρῶς μελλήσει, τῆς συνήϑους τε xai 
φίλης ἀποσπώμενα ἐρημίας, μάχεσϑαι (δὲ) καὶ στασιάζειν 
καὶ οὐχ ὁμονοεῖν πρὸς τοὺς κρατήσαντας αὐτῶν, ἀλλὰ καὶ 
ἐὰν τύχῃ περιγενόμενα ϑανάτῳ παραδώσουσι τοὺς αὐτοῖς ἐ- 
πιβάλλοντας: αἱ δὲ παλαιῶν ἔτριζον δίκην ἀσπίδων, 14. 
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mini, dicevo, e disporró per loro Sapienza e Temperanza e Persua- 
sione € Verità, non cesserò di unirmi a Heuresis, ma sempre darò 
vantaggi alla vita mortale degli uomini che nascono sotto il mio se- 
gno zodiacale (giacché i segni zodiacali che il padre e demiurgo mi 
ha assegnati sono sensati e intelligenti) e ancor più darò loro van- 
taggi quando il movimento degli astri che li sovrasta sarà sincrono 
all'energia di ciascuno." Dio, padrone del cosmo, si rallegró sen- 
rendo queste parole e decretò che la razza umana nascesse. 30. 
“Jo, allora" dice Ermete “andavo cercando di quale sostanza do- 
vessi servirmi e mi rivolsi al sovrano. Egli ordinò alle anime di dar- 
mi il resto del miscuglio; lo presi e lo trovai tutto secco. Allora ri- 
corsi a una quantità d’acqua di gran lunga superiore al necessario 
in rapporto al miscuglio, in modo da rinnovare la consistenza della 
materia, perché l'oggetto modellato fosse snervato del tutto, debo- 
le e impotente e oltre a essere dotato d'intelligenza, non avesse an- 
che il vantaggio di essere carico di potenza**. Lo plasmai, riuscì 
bene, mi rallegrai osservando la mia opera e dal basso chiamai il 
sovrano a vederlo. Egli lo vide e si rallegrò e ordinò che le anime 


7” 31. Esse da principio, saputa la loro 


venissero incorporate 
condanna, si rattristarono. 12. io dunque ammirai anche i di- 
scorsi delle anime (sta’ attento, Horus, figlio mio, perché tu ora 
ascolti la dottrina segreta che il mio antenato Camefi udì da Erme- 
te, l'archivista che annota tutti i fatti, e poi dal progenitore di noi 
tutti Camefi”** la udii (io), quando mi onorò del dono del Nero 
Ῥεήειιο”"', e adesso tu l’ascolti da me). 33. Quando dunque, me- 
raviglioso figlio pieno di gloria, le anime stavano per essere rin- 
chiuse dentro ai corpi, alcune si lamentavano per questo. Esse ge- 
mevano alla stregua delle bestie nate selvagge che, da libere, 
dovranno subire una dolorosa schiavitù, private della loro solitudi- 
ne compagna e amica, dovranno combattere e ribellarsi e non ob- 
bedire a quelli che hanno potere su di loro, ma se riusciranno ad 
avere il sopravvento, daranno la morte a quelli che le hanno sotto- 
messe. Altre anime, invece, stridevano come vecchi aspidi. 34. 
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ὀξὺ δὲ κωκύσασα ἑτέρα καὶ πρὸ τῶν λόγων ἱκανὰ χλαύσασα 
καὶ πολλάκις ἄνω τε καὶ κάτω τοὺς ὡς ἔτυχεν ἔχουσα μετα. 
φέρουσα ὀφϑαλμούς: “Οὐρανέ, τῆς ἡμετέρας” εἶπεν “ἀρχὴ 
γενέσεως, αἰθήρτε καὶ ἀὴρ καὶ τοῦ μονάρχου ϑεοῦ χεῖρές τε 
καὶ ἱερὸν πνεῦμα, περιλαμπῆ τε, ὀφϑαλμοὶ ϑεῶν, ἄστρα καὶ 
φῶς ἡλίου καὶ σελήνης ἀκοπίαστον, τὰ τῆς ἡμετέρας ἀρχῆς 
σύντροφα. ὧν ἁπάντων ἀποσπώμεναι ἄϑλια πάσχομεν. πλέ- 
ονα δ᾽ ὅτι ἀπὸ μεγάλων τε καὶ λαμπρῶν καὶ τοῦ ἱεροῦ περι. 
χύματος καὶ πλουσίου πόλου χαὶ ἔτι τῆς μακαρίας μετὰ 
ϑεῶν πολιτείας εἰς ἄτιμα καὶ ταπεινὰ οὕτως ἐγκατειρχθη. 
σόμεϑα σκηνώματα. 35. τί ταῖς δυστήναις ἡμῖν ἀπρεπὲς 
οὕτως πέπρακται: τί τῶν κολάσεων τούτων ἄξιον: ὅσαι τὰς 
δειλαίας ἡμᾶς ἁμαρτίαι περιμένουσιν: ὅσα διὰ τὰ πονηρὰ 
τῶν ἐλπίδων πράξομεν. ἵνα τῷ ὑδαρεῖ καὶ ταχὺ διαλύτῳ oo- 
ματι πορίζωμεν τὰ ἐπιτήδεια. 16. ὀφϑαλμοὶ τὰς οὐχέτι 
τοῦ ϑεοῦ ψυχὰς χωρήσουσιν ὀλίγοι. καὶ παντελῶς μικρὸν τῷ 
ἐν τούτοις ὑγρῷ καὶ χυκλίῳ τὸν ἑαυτῶν πρόγονον οὐρανὸν 
ὁρῶσαι στενάξομεν ἀεί. ἔστι δ᾽ ὅτε καὶ οὐ βλέψομεν [ἔνϑ᾽ 
Ὀρφεύς ᾿τῷ λαμπρῷ βλέπομεν, τοῖς δ᾽ ὄμμασιν οὐδὲν ὁρῶ- 
μεν]! ἄθλιαι γὰρ xatexoidnuev καὶ τὸ βλέπειν ἡμῖν οὐκ 
ἄντικρυς ἐχαρίσϑη, ὅτι χωρὶς τοῦ φωτὸς ἡμῖν τὸ ὁρᾶν οὐχ ἐ- 
δόϑη' τόποι τοίνυν καὶ οὐκέτ᾽ εἰσὶν ὀφϑαλμοί. ὡς δὲ καὶ τῶν 
συγγενῶν φυσώντων ἐν ἀέρι πνευμάτων ἀκοῦσαι τλημόνως 
οἴσομεν. ὅτι ui) συμπνέομεν αὐτοῖς. οἶχος ἡμᾶς ἀντὶ τοῦ 
μεταρσίου χόσμου τούτου ὁ βραχὺς περιμένει καρδίας 
ὄγκος. 17.ἀεὶ δὲ ἀπολυδείσας ἡμᾶς ἀφ᾽ ὧν εἰς οἷα κατέβη- 
μεν ἀπολεῖ τὸ λυπεῖσθαι. δέσποτα καὶ πάτερ καὶ ποιητά, εἰ 
ταχέως οὕτως σῶν ἔργων ἠμέλησας, διάταξον ἡμῖν τινας 
ὅρους, ἔτι κἂν βραχέων ἡμᾶς ἀξίωσον λόγων, ἕως ἔτι δι ὅλου 
τοῦ περιφανοῦς ἔχομεν βλέπειν κόσμου”. 38. ἐπέτυχον, 
τέκνον "Qoe, αἱ ψυχαὶ τάδε εἰποῦσαι. παρῆν γὰρ καὶ (ó) pó- 
ναρχος xai τάδε ἐπὶ τοῦ τῆς ἀληϑείας καϑίσας ϑρόνου ταῖς 
δεηϑείσαις ἐφώνησεν: “Ἔρως ὑμῶν, ψυχαί, δεσπόσει καὶ 
᾿Ανάγκη, οἵδε γὰρ μετ’ ἐμὲ πάντων δεσπόται τε καὶ ταξίαρ- 
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Levate acute grida di dolore e pianto prima di parlare, girati più 
volte in alto e in basso quelli che aveva per occhi, un’altra anima 
disse: “Ὁ cielo, origine della nostra nascita, etere e aria e mani del 
dio sovrano, sacro pneuma e astri splendenti, occhi degli dèi, e luce 
intatta del sole e della luna, fratelli che provenite dalla nostra origi- 
ne, noi, separate da voi tutti, soffriamo infelici e ancor più soffrire- 
mo perché, pur provenendo da cose grandi e luminose e dalla sacra 
amosfera e dalla splendida sfera celeste e dalla beata vita con gli 
dèi, saremo imprigionate in dimore ignobili e miserevoli! 35. 
Che cosa abbiamo fatto, noi infelici, di così miserabile? Quale col- 
pa merita queste pene? Quante azioni compiremo per la cattiva 
qualità delle nostre speranze, al fine di procurare il necessario a un 
corpo colmo di umore?" e destinato a dissolversi velocemente. 

36. Per noi, che siamo anime che non appartengono più a dio, poco 
spazio troveranno gli occhi e, quando vedremo il cielo, nostro pa- 
dre, tutto rimpicciolito attraverso il vitreo e rotondo organo che è 
in essi, plangeremo per sempre e mai più realmente vedremo [qui 
Orfeo: ‘per mezzo degli occhi non possiamo vedere nulla, noi ve- 
diamo per mezzo della luce splendente’?']. Infelici, fummo con- 
dannate e non ci viene concesso di vedere direttamente poiché non 
ci venne data la possibilità di vedere senza la luce: dunque abbiamo 
il posto per gli occhi senza avere occhi?*. Quale terribile sofferenza 
sarà sentire i venti generati insieme con noi che soffiano nell’aria, 
poiché noi non possiamo più soffiare insieme con loro. Ci attende 
come dimora, al posto di questo cielo sublime, lo spazio ristretto 
del cuore. 17. Separate dagli elementi dai quali siamo discese per 
andare verso ben altro, sempre ci consumerà il dolore. Padrone e 
padre e creatore, se così rapidamente hai trascurato le tue opere, 
fissaci qualche confine, degnaci di qualche parola, sia pur breve, 
finché possiamo ancora gettare lo sguardo attraverso l’intero cosmo 
luminoso”. 38. Le anime, Horus, figlio mio, ottennero ciò che 
desideravano con questa supplica. Arrivò dunque (il) sovrano e, se- 
dutosi sul trono della Verità, si rivolse così alle anime: “Eros vi do- 
minerà, anime, con Necessità??, che dopo di me sono i padroni e 
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xot. ψυχαὶ δέ, ὅσαι τὴν ἀγήρατόν μου σκηπτουχίαν ϑερα. 
πεύετε, ἴστε ὡς ἕως μὲν ἀναμάρτητοί ἐστε, τὰ τοῦ οὐρανοῦ 
οἰκήσετε χωρία’ εἰ δ᾽ ἄρα τις ὑμῶν τινος ἐγγίσει μέμψις, 
ϑνητοῖς xai αὐταὶ προσμεμοιρασμένον χῶρον σπλάγχνοις 
καταδικασϑεῖσαι ἐνοικήσετε. 19. κἂν μὲν ἦν ὑμῶν μέτρια 
τὰ αἰτιώματα. τὸν ἐπίχηρον τῶν σαρκῶν σύνδεσμον χαταλι. 
ποῦσαι, πάλιν ἀστένακτοι τὸν ἑαυτῶν οὐρανὸν ἀσπάσεσϑε 
εἰ δ᾽ ἄρα τινῶν μειζόνων ἁμαρτημάτων ἔσεσϑε ποιητικαί, οὐ 
μετὰ τέλους καϑήκοντος τῶν πλασμάτων προελϑοῦσαι, οὐ. 
ρανὸν μὲν οὐκέτι οἰκήσετε, οὐδ᾽ αὖ σώματα ἀνδρώπων, tia 
δ᾽ ἄλογα μεταπλανώμεναι λοιπὸν διατελέσετε”. 4ο. τάδε 
εἰπών. ὦ τέκνον “Qoe, πάσαις αὐταῖς ἐχαρίσατο πνεύματα 
καὶ πάλιν ἐφώνησεν: ᾿Αλλ’ οὐδὲ εἰκῇ καὶ ὡς ἔτυχεν ἔνομο- 
ϑέτησα τὰς μεταβολὰς ὑμῶν. ἀλλ᾽ ὡς ἐπὶ τὸ χεῖρον εἴ τι δια- 
πράξετε ἄσχημον, οὕτως ἐπὶ τὸ βέλτιον εἴ τι βουλεύσεσϑε 
τῆς ἑαυτῶν γενέσεως ἄξιον: ἐγὼ γὰρ καὶ οὔτις ἕτερος è- 
πόπτης αὐτὸς καὶ ἐπίσκοπος ἔσομαι. ἐπίγνωτε δῆ οὖν ὡς διὰ 
τὰ πρόσϑεν πραχϑέντα ὑμῖν κόλασιν ταύτην ὑπομένετε τὴν 
ἐνσωμάτωσιν. — 4I. ἢ τοίνυν διαφορὰ τῆς παλιγγενεσίας ù- 
μῖν ἔσται σωμάτων, ὡς ἔφην, διαφορά, εὐεργεσία δὲ καὶ (ὡς) 
πρόσϑεν εὐδαιμονία ἢ διάλυσις. τυφλωϑήσεται δ᾽ ὑμῶν ἡ 
φρόνησις, tav τι ἀνάξιον ἐμοῦ δόξητε πράσσειν, ὥστε poo- 
νεῖν τὰ ἐναντία καὶ τῆν μὲν κόλασιν ὡς εὐεργεσίαν ὑπομέ- 
νειν, τὴν δὲ εἰς τὰ βελτίονα μεταβολὴν ἀτιμίαν τε καὶ ὕβριν. 
αἱ δικαιότεραι δ᾽ ὑμῶν καὶ τὴν εἰς τὸ ϑεῖον μεταβολὴν ἐκδε- 
χόμεναι 42. εἰς μὲν ἀνϑρώπους βασιλεῖς δίκαιοι, φιλό- 
σοφοι γνήσιοι, ... κτίσται καὶ νομοϑέται, μάντεις οἱ ἁλη- 
δεῖς, ῥιζοτόμοι γνήσιοι, ἄριστοι προφῆται ϑεῶν, μουσιχοὶ 
ἔμπειροι, ἀστρονόμοι νοεροί, οἰωνοσκόποι σαφεῖς, ἀχρι- 
Beis ϑύται καὶ ὁπόσων ἐστὲ καλῶν κἀγαϑῶν ἄξιαι: εἰς δὲ 
πτηνὰ ἀετοί, διότι οὐδὲν τῶν ὁμογενῶν οὔτε ἐκβοήσουσιν 
οὔτε ϑοινήσονται, ἀλλ᾽ οὐδὲ πλησίον τούτων ζῷον ἕτερον å- 
σϑενέστερόν τι αὑτοῦ ἀδικεῖν ἀφεϑήσεται, ἐνδιχωτέρα γὰρ 
ἡ τῶν ἀετῶν φύσις μετελεύσεται: εἰς δὲ τετράποδα λέοντες, ἰ- 
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gli ordinatori di tutte le cose. Anime, che servite il mio potere che 
non invecchia, sappiate che finché sarete innocenti abiterete le re- 
gioni del cielo, se invece una di voi meriterà il biasimo, dopo aver 
subito la mia condanna, abiterete le viscere mortali, luogo che vi è 
stato assegnato. — 39. Se le vostre imputazioni saranno di poco ri- 
lievo, abbandonato il legame mortale della carne, potrete abbrac- 
ciare di nuovo, senza più lacrime, il vostro cielo. Se, invece, sarete 
responsabili di colpe più gravi, fuoriuscite dai corpi, contrariamen- 
te allo scopo a voi assegnato, non abiterete mai più il cielo né i cor- 
pi degli uomini, ma continuerete a errare negli animali senza ragio- 
ne, per il resto del tempo"^?. — 4o. Detto ciò, Horus, figlio mio, le 
gratificò tutte del suo pneuma e di nuovo disse: “Non ho deciso i 
vostri cambiamenti a caso e come capita: peggiorerete la vostra 
condizione, se commetterete qualche cattiva azione; migliorerete, 
se deciderete di compiere qualche azione degna della vostra origi- 
ne. Proprio io, infatti, e nessun altro, sarò il vostro sorvegliante e 
custode. Sappiate, dunque, che a causa delle azioni compiute 
precedentemente soffrite la pena dell'incorporazione. 41. Per- 
tanto la diversità prodotta dalla palingenesi^' coinciderà per voi, 
come ho detto, con la diversità dei corpi, mentre la separazione dal 
corpo diverrà un beneficio e una felicità (come) quella originaria". 
Se crederete opportuno compiere azioni indegne di me, al punto da 
pensare il contrario e sopportare la pena come un beneficio e rite- 
nere, invece, un disonore e una violenza il passaggio a una condi- 
zione divina, il vostro intelletto sarà accecato?**. Tra di voi le anime 
più giuste, in grado di accogliere la trasformazione che porta al di- 
vino, incorporandosi 42. negli uomini saranno re giusti, filosofi 
autentici, ... fondatori e legislatori, indovini veritieri, bravi erboristi, 
ottimi profeti degli dèi, esperti musici, sapienti astronomi, auguri 
acuti, sacrificatori precisi e avranno tutte le belle e nobili funzioni 
di cui saranno degne??. Entrando nei volatili saranno aquile, per- 
ché non grideranno e non si ciberanno dei loro simili, anzi vicino a 
loro nessun altro animale potrà far violenza a uno più debole di lui 
perché la più giusta natura delle aquile lo perseguiterà. Tra i qua- 
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σχυρὸν γὰρ τὸ ζῷον καὶ φύσεως ἔτυχεν ἀκοιμήτου τρόπῳτινὶ 
καὶ φϑαρτῷ σώματι τὴν ἀδάνατον γυμναζόμενον φύσιν: οὔτε 
γὰρ κάμνουσιν οὔτε κοιμῶνται: εἰς δὲ ἑρπετὰ δράκοντες͵ By. 
νατὸν ὅτι τὸ ζῷον καὶ μακρόβιον ἄκακόντε xal φιλάνϑρωπον 
ὁπωστιοῦν καὶ τιϑασευϑήσεται xai lòv οὐχ ἕξει, νεάσει δὲ 
xai γηρᾶσαν. καθάπερ φύσις ἢ δεῶν' ἐν δὲ νήχουσι δελφῖνες, 
συμπαϑήσουσι γὰρ καὶ τοῖς εἰς πέλαγος ἐμπίπτουσιν οὗτοι 
καὶ τὰ μὲν ἔμπνοα διακομιοῦσιν εἰς γῆν, τῶν δὲ τελεύτη- 
σάντων οὐδ᾽ ὅλως ποτὲ ἅψονται, χαίτοι φιλοβορωτάτου 
πάντων ἐσομένου τοῦ τῶν ἐνύδρων γένους”. τοσαῦτα ὁ ϑεὸς 
εἰπὼν ἄφθαρτος νοῦς γίγνεται. 41. τούτων οὕτως γενο- 
μένων, τέχνον “QQE. ἰσχυρότατόν τι ἀπὸ γῆς ἀνίσταται πνεῦ. 
μα. ἀκατάληπτον μὲν περιοχῇ σώματος, δυνάμει δὲ φρονή- 
σεως ὑπάρχον, ὃ καίπερ εἰδὸς ὑπὲρ ὧν ἐπυνϑάνετο - τὸ σῶμα 
μὲν κατὰ τύπον ἀνδρὸς περικείμενον καὶ καλὸν καὶ σεμνο- 
πρεπὲς ὄν. ὑπερβολῇ δὲ ἄγριον xal πλῆρες φόβου, - ὃ δῆ πα- 
ραυτίκα τὰς ψυχὰς εἰσιούσας εἰς τὰ πλάσματα ϑεωρῆσαν, 
"Tivec" ἔλεγεν 44. “οὗτοι καλοῦνται, ὦ Ἑρμῆ. ϑεῶν i- 
πομνηματογράφε”: εἰπόντος δέ. “Ανθρωποι”, "Ἔφης” ἔφη, 
“ὦ Ἑρμῆ. τολμηρὸν ἔργον ποιῆσαι τὸν ἄνϑρωπον, περίεργον 
ὀφϑαλμοῖς καὶ λάλον γλώσσῃ. ἀκουστικὸν μέλλοντ᾽ εἶναι καὶ 
τῶν αὐτῷ μὴ προσηκόντων, λίχνον ὀσφρήσει xat μέχρι πάν- 
των τῷ τῆς ἁφῆς ἁπτικῷ μέλλοντα καταχρᾶσθαι. τοῦτον ἀμέ- 
ρυμνον καταλεῖψαι xéxouxac, ὦ γενεσιουργέ, τὸν ὁρᾶν pél- 
λοντα τολμηρῶς τῆς φύσεως τὰ καλὰ μυστήρια: ἄλυπον ἐᾶσαι 
θέλεις τοῦτον καὶ μέχρι τῶν περάτων γῆς τὰς ἑαυτοῦ pehn- 
σοντα πέμπειν ἐπινοίας; 45. ῥίζας φυτῶν ἀνασκάψουσιν 
ἄνϑρωποι καὶ ποιότητας ἐξετάσουσι χυλῶν. λίϑων φύσεις ἐ- 
πισκοπήσουσι καὶ διὰ μέσων ἀνατεμοῦσι τῶν ζῴων τὰ ἄλογα 
οὐ μόνον, ἀλλὰ καὶ ἑαυτούς, ὡς ἐγένοντο ἐξετάζειν δέλον- 
τες. τολμηρὰς ἐκτενοῦσι χεῖρας καὶ μέχρι θαλάσσης καὶ τὰς 
αὐτοφυεῖς ὕλας τέμνοντες μέχρι καὶ τῶν πέραν διαπορϑμεύ- 
σουσιν ἀλλήλους. ἐπιζητήσουσιν xai τίς ἐνδοτέρω τῶν ἱερῶν 
ἀδύτων φύσις ὑπάρχει. τὰ μέχρις ἄνω διώξουσι, παρατηρῖ- 
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drupedi saranno leoni: questo animale è infatti forte e ha avuto in 
sorte una natura che non ha bisogno del sonno e, pur avendo un 
corpo perituro, si esercita a una natura immortale: infatti i leoni 
non si stancano e non dormono. Tra i rettili saranno draghi, poi- 
ché questo animale è potente, longevo, senza malvagità e, in certo 
modo, amico dell’uomo, sarà addomesticato, non avrà veleno e 
potrà ringiovanire anche dopo essere invecchiato, in sintonia con 
la natura degli dèi. Tra i pesci saranno delfini: avranno pietà per i 
naufraghi, trasporteranno quelli che ancora respirano a terra, ma 
non toccheranno assolutamente quelli che sono morti, anche se il 
genere dei pesci sarà il più vorace di tutti”, Dio, dopo aver detto 
tali cose, diventa Nous incorruttibile?'. 43. Dopo questi avveni- 
menti, Horus, figlio mio, un potentissimo pneuma?? sorge dalla 
terra, inafferrabile per la grandezza e per la forza del pensiero. An- 
che se conosceva già ció che chiedeva — aveva forma umana ed era 
bello e di maestoso aspetto ma selvaggio all'eccesso e terrificante — 
nel momento in cui vide le anime che entravano nei corpi, egli 
dunque disse: 44. “Come si chiamano, Ermete, archivista degli 
dei?". Ermete rispose: “Uomini” e l'altro disse: “Ermete, tu l'hai 
detto, è un'azione coraggiosa aver fatto l’uomo, dagli occhi curiosi 
e dalla lingua ciarliera, che è destinato a udire anche quello che 
non lo riguarda, che è spinto ad annusare dalla curiosità e che abu- 
serà fino all’eccesso del senso del tatto. Hai deciso di lasciarlo sen- 
24 preoccupazioni, creatore, quest'uomo che è destinato a guarda- 
re audacemente i bei misteri della natura? Vuoi permettere di 
vivere senza dolore a lui che si spingerà con i suoi progetti perfino 
ai confini della terra? 45. Gli uomini estirperanno le radici delle 
piante e catalogheranno le diverse qualità dei succhi. Esamineran- 
no la natura delle pietre e taglieranno a metà non solo gli animali 
ma anche sé stessi, volendo verificare come sono fatti. Stenderan- 
no le mani ardite fino al mare e, tagliando le foreste, che crescono 
spontaneamente, si traghetteranno l'un l'altro fino alle terre situate 
dall'altra parte. Indagheranno quale natura si nasconda all'interno 
dei templi impenetrabili. Inseguiranno la realtà fin lassù, volendo 
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σαι βουλόμενοι τίς οὐρανοῦ καϑέστηκε κίνησις. ἔτι μέτρια 
ταῦτα: λείπει γὰρ οὐδὲν ἔτι πλῆν γῆς τόπος ἔσχατος: ἀλλὰ 
καὶ τούτου τὴν ἐσχάτην τῷ ϑέλειν ἐρευνήσουσι νύχτα, 

46. μηδὲν οὖν ἐμπόδιον ἔχωσιν οὗτοι, ἀλλὰ τῷ τῆς ἀλυπίας à. 
γαϑῷ μυηϑῶσι καὶ τοῖς χαλεποῖς un βιασϑέντες τοῦ φόβου 
κέντροις ἀμερίμνῳ βίῳ τρυφήσωσιν. εἶτα οὐ καὶ μέχρις οὐ. 
ρανοῦ περίεργον ὁπλισϑήσονται τόλμαν οὗτοι: οὐχ ἁμερί- 
µνους ἐχτενοῦσιν ἐπὶ καὶ τὰ στοιχεῖα τὰς ψυχὰς αὑτῶν: i. 
δαξον ἐντεῦϑεν ἐρᾶν τοῦ τι βουλεύεσϑαι, ἵνα ἔχωσι καὶ τῆς 
ἀποτυχίας τὸ χαλεπὸν φοβηϑῆναι, ἵνα τῷ τῆς λύπης δαχνηρῷ 
δαμασϑῶσι τῶν ἐλπιζομένων ἀποτυχόντες: χρεωκοπείσβω 
τῶν ψυχῶν αὐτῶν τὸ περίεργον ἐπιϑυμίαις καὶ φόβοις χαὶ 
λύπαις καὶ ἐλπίσι πλάνοις. ἐπάλληλοι τὰς ψυχὰς αὐτῶν ἔρω- 
τες νεμέσϑωσαν, ἐλπίδες ποικίλαι, ἐπιϑυμίαι ποτὲ μὲν èn- 
τυγχάνουσαι, ποτὲ δὲ ἀτευκτοῦσαι, ἵνα αὐτοῖς καὶ (τὸ) τῆς è- 
πιτυχίας ἡδὺ δέλεαρ N εἰς ἄϑλησιν τελειοτέρων κακῶν' 
βαρείτω πυρετὸς αὐτούς, ἵνα ἐκκακήσαντες χολάσωσι τὴν È- 
πιϑυμίαν”. 47. λυπῇ. τέκνον Qoe, τάδε ἑρμηνευούσης σοι 
τῆς τεχούσης: οὐ ϑαυμαζεις, οὐ καταπλήσσῃ, πῶς ὁ τάλας 
ἄνϑρωπος ἐβαρήϑη; τὸ δεινότερον ἐπάκουσον. 48. ἐτέρ- 
πετο Μώμου ταῦτα λέγοντος Ἑρμῆς, ἐλέγετο γὰρ οἰχείως 
αὐτῷ τὰ εἰρημένα, καὶ ταῦτα ἔπραττεν, ὅσα περ εἰρήχει, 
λέγων’ “Μῶμε, ἀλλ᾽ οὐχ ἐναργῆς γενήσεται πνεύματος ϑείου 
φύσις f| τοῦ περιέχοντος: εἶπε γὰρ εἶναί µε ταμίαν καὶ noo- 
νοητὴν ὁ τῶν συμπάντων δεσπότης. ἐπόπτειρα τοίνυν ταγή: 
σεται τῶν ὅλων ὀξυδερχκὴς ϑεὸς ᾿Αδράστεια, καί τι κρυπτὸν 
ὄργανον ἐγὼ τεχνάσομαι ἁπλανοῦς xai ἀπαραβάτου ϑεωρί- 
ας ἐχόμενον, ᾧ τὰ ἐπὶ γῆς ἀναγκαίως δουλαγωγηϑήσεται 
πάντα τὰ ἀπὸ γενέσεως ἄχρι φϑορᾶς ἐσχάτης, ἔχον τῆν ἀπο- 
τελουμένων πῆξιν: πεισϑήσεται δὲ τῷ ὀργάνῳ τούτῳ καὶ τὰ 
ἐπὶ γῆς ἄλλα πάντα”. εἶπον, (φησὶν) Ἑρμῆς, ἐγὼ δὴ ταῦτα τῷ 
Μώμῳ καὶ ἤδη τὸ ὄργανον ἐκινεῖτο. — 49. ταῦτα δὲ ὡς ἐγένε- 
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;vestigare qual è l'ordine stabilito dal movimento celeste". E 
questo è ancora poco: non resta che l'ultimo luogo della terra; ma 

; uomini esploreranno anche l'estrema notte di questo luogo, 
spinti dalla loro volontà. 46. Non abbiano dunque nessun osta- 
colo, ma siano iniziati al beneficio di un'esistenza senza dolore e 
conducano una vita priva di affanni, senza essere oppressi dal- 
l'aspro pungolo della paura! E allora essi non saranno pronti a 
spingere il loro audace coraggio fino al cielo?*'? Non tenderanno 
le loro anime, prive di preoccupazioni, fino agli elementi dell’uni- 
verso? Insegna loro pertanto a innamorarsi di qualche progetto 
perché abbiano l'aspro timore dell'insuccesso, perché siano doma- 
ri dal morso del dolore se le loro speranze restano deluse! La cu- 
riosità delle loro anime sia vanificata dai desideri, dalle paure e 
dalle speranze ingannatrici! Una sequela inarrestabile di amori, 
speranze attraenti, desideri talvolta realizzati, talvolta delusi, si 
spartiscano le loro anime, perché anche (la) dolce esca del succes- 
so li trascini alla prova di sciagure più dolorose! La febbre li oppri- 
ma, perché nell'avvilimento si moderi il loro desiderio!". 47. 
Horus, figlio mio, mentre tua madre ti spiega queste cose, tu ti af- 
fliggi; non ti stupisci, non ti spaventi di come l'uomo infelice viene 
oppresso? Ascolta la pena più terribile. 48. Ermete ascoltava 
con piacere le parole di Momo”, perché gli parlava con familia- 
rità, e apprestandosi a fare tutto ciò che Momo aveva detto, sog- 
giungeva: “Momo, ma la natura del pneuma divino che abbraccia 
l'universo non si renderà visibile chiaramente: il padrone di tutte 
le cose disse infatti che sono io il tesoriere e l'amministratore. 
Dunque Adrastea?5°, dea dalla vista acuta, sarà incaricata di sorve- 
gliare tutto quanto e io fabbricheró uno strumento segreto?” con- 
nesso alla dottrina infallibile e inviolabile, per mezzo del quale sa- 
ranno necessariamente rese schiave tutte le cose della terra, dalla 
loro nascita fino alla distruzione ultima, uno strumento dotato del- 
la stabilità di ciò che è compiuto. Anche tutte le altre cose della 
terra obbediranno a questo strumento”. Io, (riferisce) Ermete, dis- 
Si ciò a Momo, e lo strumento già si muoveva. 49. Durante que- 
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το καὶ ἐνεσωματίσϑησαν αἱ ψυχαὶ καὶ ἐπαίνου ὑπὲρ τῶν γε- 

νομένων αὐτὸς ἔτυχον, şo. πάλιν ὁ μόναρχος σύγκλητον 
τῶν ϑεῶν ἐποίησε συνέδριον xat ot ϑεοὶ παρῆσαν xoi πάλιν 
αὐτὸς ταῦτα οὕτως ἐφώνησε: “Θεοί” λέγων, “ὅσοι τῆς χορυ- 
palac, ὅσοι καὶ ἀφϑάρτου φύσεως τετεύχατε, οἳ τὸν μέγαν 
αἰῶνα διέπειν ἐς del κεχλήρωσϑε, οἷς αὐτὰ ἑαυτοῖς ἀντιπα. 
ραδιδόντα οὐδέποτε χοπιάσει tà σύμπαντα, μέχρι πότε τῆς 
ἀνεπιγνώστου ταύτης δεσπόσομεν ἡγεμονίας; μέχρι πότε ἀ. 
ϑεώρητα γενήσεται ταῦτα ἡλίῳ καὶ σελήνῃ; ἕκαστος ἡμῶν 
ἐφ᾽ ἑαυτῷ γεννάτω: ἀπαλείψωμεν τῷ δύνασϑαι τὴν ἔτι ἀργὴν 
σύστασιν ταύτην: ἄπιστος τοῖς μεταγενεστέροις μῦϑος δὴ 
δοξάτω χάος εἶναι: ἔργων ἅπτεσθε μεγάλων. ἐγὼ δ᾽ αὐτὸς 
ἄρξομαι πρῶτος". εἶπε καὶ εὐϑέως κοσμικῶς τῆς ἔτι με- 
λαίνης ἑνώσεως διάστασις ἐγένετο: καὶ ει. ἐφάνη μὲν où- 
ρανὸς ἄνω. συγκεκοσμημένος τοῖς ξαυτοῦ μυστηρίοις πᾶσι. 
κραδαινομένη (δ᾽) ἔτι γῆ ἡλίου λάµψαντος ἐπάγη καὶ ἐφάνη 
πᾶσι τοῖς περὶ αὐτὴν συγκεκοσμημένη καλοῖς. καλὰ γὰρ τῷ 
Değ xai τὰ ϑνητοῖς εἶναι νομιζόμενα φαῦλα, ὅτι δὴ τοῖς τοῦ 
ϑεοῦ νόμοις δουλεύειν ἐποιήθη. ἔχαιρε δὲ ὁ ϑεὸς ὁρῶν ἤδη 
ἑαυτοῦ τὰ ἔργα κινούμενα. — $52. πληρώσας δὲ τὰς ἰσοστασί- 
ας χεῖρας τῷ περιέχοντι τῶν £x τῆς φύσεως ὑπαρχόντων xal 
τὰς δράχας καρτερῶς σφίγξας, “Λάβε” εἶπεν, “ὦ ἱερὰ γῆ. d- 
Be, πάντιµε καὶ εἶναι γεννήτειρα μέλλουσα πάντων, xal un- 
devi ἐντεῦθεν λείπεσϑαι δόχει᾽. εἶπεν ὁ ϑεὸς xai τὰς χεῖ- 
ρας, οἵας δεῖ ϑεὸν ἔχειν, ἁπλώσας πάντα ἀφῆκεν ἐν τῇ τῶν 
ὄντων συστάσει. — 53. καὶ ἀγνωσία μὲν ἦν κατ’ ἀρχὰς παντά- 
πασι. νεωστὶ γὰρ αἱ ψυχαὶ καϑειρχϑεῖσαι xai τὴν ἀτιμίαν 
μὴ φέρουσαι τοῖς ἐν οὐρανῷ ϑεοῖς ἐφιλονείκουν, τῆς (0) 
ἑαυτῶν εὐγενείας περικρατοῦσαι καὶ ἀντιλαμβανόμεναι, 
ὡς καὶ αὐταὶ τοῦ αὐτοῦ ἔτυχον δημιουργοῦ, ἐστασίαζον καὶ 
τοῖς λειπομένοις ἀνϑρώποις ὀργάνοις χρώμεναι ἐποίουν 
αὐτοὺς ἑαυτοῖς ἐπιτίϑεσϑαι καὶ ἀντιτάσσεσϑαι καὶ πολε- 
μεῖν ἀλλήλοις. καὶ οὕτως f] μὲν ἰσχὺς κατὰ τῆς ἀσϑενείας μέ- 
γα ἠδύνατο, ὥστε οἱ ἰσχυροὶ τοὺς ἀδυνάτους καὶ ἔκαιον καὶ 
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gi fatti, quando le anime entrarono nei corpi e io ricevetti la mia 
lode per quello che era avvenuto, «ο. il sovrano convocó nuova- 
mente un'assemblea di tutti gli déi e gli déi vennero ed egli nuova- 
mente cosi si rivolse loro dicendo: “Dèi, che avete ricevuto la su- 
premazia, anzi l'immortalità, voi che avete ottenuto di governare la 
grande eternità per sempre, per i quali tutte queste cose mai si 
sancheranno di offrirsi in cambio reciprocamente, fino a quando 
deterremo questa egemonia, senza che sia riconosciuta? Fino a 
quando ció resterà nascosto al sole e alla luna? Ognuno di noi ge- 
neri da sé stesso. Cancelliamo con il nostro potere questa prolun- 
gata inattività. L'esistenza del caos sembri ai posteri un racconto 
incredibile. Impegnatevi in grandi imprese, io stesso, per primo 
comincerò!”. Disse e immediatamente ci fu una separazione in 
forma cosmica di quello che era ancora un oscuro ammasso. 51. 
In alto apparve il cielo con il corredo di tutti i suoi misteri. Mentre 
era ancora scossa, la terra si solidificò alla luce del sole e apparve 
ornata di tutte le sue bellezze. Belle infatti per dio sono anche le 
cose ritenute dai mortali spregevoli, perché anch'esse furono fatte 
per essere sottomesse alle leggi di dio. Dio si rallegrò nel vedere le 
sue opere ormai in movimento. 52. Dopo aver riempito le sue 
mani grandi come lo spazio circostante di ciò che esiste per natura 
e dopo averle chiuse con forza, disse: “Prendi, sacra Terra, prendi 
venerabile, che dovrai diventare la genitrice di tutto e d’ora innan- 
zi non pensare di essere inferiore in nulla”. Disse così dio, stese le 
mani, che erano come dio deve avere e versò tutto negli esseri, per 
dar loro consistenza. — 53. E l’Ignoranza?** al principio dominava 
su tutto. Le anime, da poco imprigionate e incapaci di sopportare 
il disonore, rivaleggiavano con gli dèi del cielo, ancorate saldamen- 
te alla loro nobile origine, protestavano, poiché avevano avuto in 
sorte lo stesso creatore e si ribellavano; usando come strumenti gli 
uomini che rimanevano, li gettavano gli uni contro gli altri e li face- 
Vano contrapporre e combattere tra di loro. Così la violenza diven- 
tava potentissima contro la debolezza, al punto che i forti brucia- 
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ἐφόνευον καὶ κατὰ τῶν ἱερῶν τοῦτο μὲν ζῶντας τοῦτο δὲ καὶ 
νεχροὺς ἔρριπτον [κατὰ τῶν ἀδύτων], 54. ἕως ἀγανακτή. 
σαντα τὰ στοιχεῖα τῷ μονάρχῳ ϑεῷ ἐντυχεῖν ἐδοκίμαζον i. 
πὲρ τῆς τῶν ἀνϑρώπων ἀγρίου πολιτείας. πολλοῦ δὲ ἤδη γε- 
νοµένου τοῦ κακοῦ τὰ στοιχεῖα τῷ ποιήσαντι αὐτὰ τῷ ϑεῷ 
προσελϑόντα τοιούτοις λόγοις ὑπὲρ μέμψεως ἐχρήσαντο. | 
ες. καὶ δὴ καὶ εἶχε τὴν τοῦ λέγειν ἐξουσίαν τὸ πῦρ πρῶτον, 
“Δέσποτα” δὲ ἔλεγε “καὶ τοῦ καινοῦ τούτου κόσμου τεχνῖτα 
xai κρυπτὸν ἐν ϑεοῖς xai σεβαστὸν ὄνομα μέχρι νῦν ἅπασιν 
ἀνϑρώποις, μέχρι πότε, ὦ δαῖμον, ἄϑεον καταλεῖψαι τὸν 
θνητῶν βίον προαίρεσιν ἔχεις; τό. ἀνάτειλον ἤδη σεαυ. 
τόν, χρηµάτισόν τι τῷ χόσμῳ καὶ τοῦ βίου τὸ ἄγριον μύησον 
εἰρήνῃ: χάρισαι νόμους τῷ βίῳ, χάρισαι νυκτὶ χρησμούς: 
πλήρωσον καλῶν ἐλπίδων πάντα: φοβείσϑωσαν ἄνϑρωποι 
τὴν ἀπὸ ϑεῶν ἐκδικίαν καὶ οὐδεὶς ἐγκαρτερήσει' ἐπαξίους 
ἁμαρτημάτων μισϑοὺς ἂν ἀπολάβωσι, φυλάξονται oi λοιποὶ 
τὸ ἀδικεῖν, φοβηϑήσονται ὅρκους καὶ οὐδὲ εἷς ἔτι ἀνόσιον 
φρονήσει: μαϑέτωσαν εὐεργετηδέντες εὐχαριστῆσαι, ἵνα 
χαῖρον παρὰ λοιβαῖς [παρὰ ϑυσίαις] ὑπηρετήσω τὸ πῦρ, ἵν᾽ 
εὐώδεις ἀτμοὺς ἀπ᾿ ἐσχάρας προπέµψω σοι. μιαίνομαι γάρ, 
ὦ δέσποτα, μέχρι νῦν καὶ ὑπὸ τῆς τῶν γενομένων ἀνϑρώπων 
ἀϑέου τόλμης σάρκας ἀναγκάζομαι τήκειν, οὐχ ἐῶσι. τε pÉ- 
νειν εἰς ὃ πέφυχα, παραχαράσσοντες oU καϑηκόντως τὸ 
ἄφϑαρτον”. «7. ὁ δὲ ano “Καὶ αὐτὸς ϑολοῦμαι, δέσποτα” 
ἔλεγε, "xal ἀπὸ τῶν νεκρῶν σωμάτων ἀναϑυμιάσεως vo- 
σώδης TÉ εἶμι καὶ ὑγιεινὸς οὐκέτι, ἐφορῶ τε ἄνωϑεν ὅσα μὴ 
ϑέμις ὁρᾶν”. 58. ὕδωρ ἑξῆς, ὦ παῖ μεγαλόψυχε, τὴν τοῦ λέ- 
γειν εἶχεν ἐξουσίαν xai ἔλεγεν οὕτως: “Πάτερ xai ϑαυμα- 
στὲ ποιητὰ πάντων, αὐτόγονε δαῖμον καὶ τῆς διὰ σὲ πάντα 
γεννώσης ποιητὰ φύσεως, ἤδη ποτέ, ὦ δαῖμον, ἀεὶ ῥεῖθρα 
ποταμῶν καϑαρὰ πρόσταξον εἶναι: ἢ γὰρ ἀπολούουσι ποτα- 
μοὶ καὶ ϑάλασσαι τοὺς φονεύσαντας, ἢ δέχονται τοὺς QOVEU- 
ϑέντας”. 59. γῆ παρῆν περίλυπος ἑξῆς, καὶ t τάξομαι τῆς 
ἀπὸ τῶν λόγων t ὦ παῖ μεγαλόδοξε, οὕτως λέγειν ἤρξατο' 
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vano e uccidevano i deboli e scagliavano fuori dai templi ora i vivi, 
ora persino i morti. 54. Questo accadde, finché gli Elementi^? 
sdegnati decisero di supplicare il dio monarca per la feroce con- 
dotta degli uomini. Il male era già divenuto molto grande e gli Ele- 
menti, giunti davanti al dio che li aveva creati, formularono in que- 
si termini le loro accuse. ες. Al Fuoco dunque fu concesso per 
primo di parlare. "Padrone" disse, "artefice di questo nuovo mon- 
do, nome nascosto tra gli déi e venerato fino a ora da tutti gli uo- 
mini, fino a quando, o essere divino, hai intenzione di lasciare sen- 
za dio la vita dei mortali? 56. Rivelati ormai, rispondi qualcosa 
al mondo, inizia ai misteri della pace la ferinità della loro vita, con- 
cedi leggi, concedi oracoli alla notte, riempi tutto di belle speran- 
ze. Che gli uomini temano la vendetta degli dèi e nessuno perseve- 
rerà nel male. Se pagheranno un prezzo adeguato per le loro colpe, 
tutti gli altri uomini si guarderanno dal compiere ingiustizie, 
avranno timore dei giuramenti e nemmeno uno concepirà più em- 
pietà. Imparino a ringraziarti per i benefici ricevuti, perché io, il 
Fuoco, rallegrandomi, possa svolgere il mio compito bruciando le 
libagioni e perché possa mandarti fumi odorosi dai bracieri. Signo- 
re, fino a oggi continuo a essere contaminato e sono costretto 
dall'empia audacia degli uomini che sono stati creati, a consumare 
cami, non mi lasciano restare fedele alla mia natura, poiché altera- 
no, come non è lecito, ciò che è incorruttibile.” — 57. L'Aria a sua 
volta disse: “Anch’io sono resa torbida, signore, e sono malsana 
per le esalazioni dei cadaveri e non più salubre, io scorgo dall'alto 
ciò che non mi è lecito vedere", — $8. L'Acqua poi, mio nobile 
figlio, ebbe il permesso di parlare e disse così: “Padre e creatore 
meraviglioso di tutte le cose, essere divino autogenerato?*! e crea- 
tore della natura che attraverso di te genera gli esseri, ordina or- 
mai, essere divino, che siano pure per sempre le correnti dei fiumi; 
poiché i fiumi e i mari o lavano gli assassini o ricevono i corpi degli 
assassinati”. «ο, Si fece avanti in seguito la Terra?*?, profonda- 
mente addolorata, e t — mi regoleró in base alle sue parole, t figlio 
mio glorioso — cosi cominció a dire: "Re, padrone e signore delle 
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“Βασιλεῦ καὶ τῶν οὐρανίων πρύτανι xoi δέσποτα ἀφίδων, 
στοιχείων ἡμῶν ἡγεμὼν (καὶ) πάτερ τῶν σοι παρεστώτων, ἐξ 
ὧν αὐξήσεως καὶ μειώσεως ἀρχὴν ἔχει τὰ πάντα, εἰς ἃ χαὶ 
πάλιν καταλήγοντα ἀναγκαίως ὀφειλόμενον τέλος ἔχει͵ ἀλό. 
γιστος, ὦ πολυτίµητε. καὶ ἄϑεος ἀπανϑρώπων ἐπ᾽ ἐμὲ χορὸς 
ἐπέστη. χωρῶ δ᾽ ἐγὼ καὶ φύσιν πάντων (αὐτῆ γάρ, ὡς σὺ προσ. 
étaEac, καὶ φέρω πάντα καὶ tà φονευϑέντα δέχομαι), 60 
ἀτιμοῦμαι δὲ ἤδη: [ὃ ἐπὶ] πάντων ὁ ἐπιχϑόνιός σου κόσμος 
πεπληρωμένος ϑεὸν οὐχ ἔχει. πάντα γάρ, ὃ φοβηϑῶσιν οὐχ 
ἔχοντες. παρανομοῦσι καὶ κατ᾽ ἐμῶν, ὦ κύριε. τενόντων 
πάσῃ πονηρᾷ τέχνῃ καταπίπτουσι' καταβρέχομαι δὲ πᾶσα 
διαφϑειρομένη σωμάτων χυλοῖς. 6ι. ἐντεῦϑεν, κύριε, χαὶ 
τοὺς οὐχ ἀξίους ἀναγκάζομαι χωρεῖν: χωρῆσαι ϑέλω uet" ὧν 
φέρω πάντων καὶ ϑεόν. χάρισαι τῇ yr], κἂν οὐ σεαυτόν, οὐ 
γὰρ σὲ χωρεῖν ὑπομένω. σαυτοῦ τινα ἱερὰν ἀπόρροιαν. OTOL- 
χείων τιμιωτέραν τῶν ἄλλων τὴν γῆν μεταποίησον. μόνῃ γὰρ 
αὐχεῖν τῶν ἀπὸ σοῦ πρέπει τὰ πάντα παρεχούσῃ”. 62. TO- 
σαῦτα μὲν τὰ στοιχεῖα εἶπεν: ὁ δὲ ϑεὸς ἱερᾶς ἐν τῷ λέγειν 
φωνῆς τὰ σύμπαντα πληρώσας, “Πορεύεσϑε” εἶπεν, “ἱερὰ 
καὶ μεγάλου πατρὸς ἄξια τέχνα, καὶ κατὰ μηδένα τρόπον 
νεωτερίζειν ἐπιχειρεῖτε μηδὲ ἀργὸν τῆς ἐξ αὑτῶν ὑπηρεσί- 
αςτὸν σὐμπαντά µου κόσμον καταλείπετε. ἑτέρα γὰρ ἐν ὑμῖν 
τις ἤδη τῆς ἐμῆς ἀπόρροια φύσεως, ὃς δὴ καὶ ὅσιος ἔσται τῶν 
πραττομένων ἐπόπτης καὶ ζώντων μὲν κριτῆς ἀμεϑόδευτος, 
φρικτὸς δ᾽ οὐ μόνον, ἀλλὰ καὶ τιμωρὸς τῶν ὑπὸ γῆν τύραν- 
νος. καὶ ἑκάστῳ δὲ τῶν ἀνϑρώπων ἀχολουϑήσει διὰ γένους 
μισϑὸς ἐπάξιος”. 61. καὶ οὕτως ἐπαύσατο τῆς ἐντυχίας τὰ 
στοιχεῖα τοῦ δεσπότου κελεύσαντος καὶ ἐχεμυϑίαν εἶχον' 
καὶ ἕκαστον αὐτῶν τῆς ἰδίας ἐξουσίας ἐκράτει καὶ ἐδέσπο- 
CE». 64. καὶ ἐκ τούτου εἶπεν Ὥρος: «Q τεκοῦσα, πῶς οὖν 
τὴν τοῦ ϑεοῦ ἀπόρροιαν ἔχειν εὐτύχησεν ἡ yr». καὶ εἶπεν 
Ἶσις: «Παραιτοῦμαι γένεσιν ἱστορεῖν: οὐ γὰρ ϑεμιτὸν σῆς 
σπορᾶς καταλέγειν ἀρχήν, ὦ μεγαλοσθενὲς “Ωρε, ὡς μήποτε 
ὕστερον εἰς ἀνϑρώπους ἀϑανάτων ἔλϑῃ γένεσις δεῶν' πλὴν 
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volte celesti, guida (e) padre di noi Elementi, che ti stiamo davanti, 
dai quali deriva la crescita e il deperimento di tutte le cose, nei 
quali le cose hanno la loro fine necessariamente obbligata quando 
nuovamente chiudono il loro ciclo, tu che sei molto venerato, un 
gruppo insensato ed empio di esseri umani si pose su di me. Io ho 
spazio per contenere la natura di ogni genere di cose (infatti, come 
hai comandato, porto tutto e accolgo gli animali uccisi). 60. E 
ormai sono disonorata; il tuo mondo terrestre, benché pieno di 
tutte le cose, manca di dio?*?, Essi commettono ogni tipo di crimi- 
ne, non hanno nulla da temere e sulle mie braccia, signore, cado- 
no, morti, con ogni tipo di malvagio inganno. Così, tutta corrotta, 
sono inondata dai liquidi purulenti dei cadaveri”. 61. Quindi, 
signore, devo per forza contenere anche quelli che non sono degni. 
lo voglio contenere, con tutto quello che porto, anche dio. Conce- 
di alla Terra, se non te stesso, perché non oso contenere te, almeno 
una tua sacra emanazione. Cambia la Terra e rendila più onorata 
degli altri Elementi perché a lei sola tra le cose che vengono da te 
conviene gloriarsi, poiché è ministra di tutto”. 62. Tali cose dis- 
sero gli Elementi?9*. E dio, con la sua voce santa che colmava l'uni- 
verso, disse: “Andate per la vostra strada, figli sacri e degni di un 
gran padre, non mettetevi a fare innovazioni di nessun tipo e non 
lasciate l'intero universo privo della vostra guida. Ecco in voi già 
una seconda emanazione della mia natura, che sarà il santo custo- 
de delle azioni compiute e il giudice incorruttibile dei viventi, si- 
more dei morti non solo terribile ma anche νεπάἰςαϊοτε 66, Perse- 
guirà ogni uomo e la sua stirpe, assegnandogli il compenso che si 
merita”. 63. E così gli Elementi, per ordine del signore, posero 
fine alle loro richieste; se ne stavano in silenzio e ognuno di loro 
esercitava il potere nel suo dominio e vi regnava». 64. E dopo 
ciò, Horus disse: «Madre, come la Terra ebbe la fortuna di riceve- 
re l'emanazione di dio?». Iside rispose: «Mi rifiuto di narrarne la 
nascita, poiché non è lecito raccontare l'origine del tuo concepi- 
mento, mio potente Horus, nel timore che in seguito gli uomini 
vengano a conoscere la genesi degli dèi immortali, dico solo que- 
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ὅτι γε ὁ μόναρχος ϑεός, ὁ τῶν συμπάντων Χοσμοποιητὴς χαὶ 
τεχνίτης, t τι f τὸν μέγιστόν σου πρὸς ὀλίγον ἐχαρίσατο πα. 
τέρα Ὄσιριν xai τὴν μεγίστην ϑεὰν Ἶσιν, ἵνα τῷ πάντων 
δεομένῳ κόσμῳ βοηϑοὶ γένωνται. — 65. οὗτοι βίου τὸν βίον 
ἐπλήρωσαν. οὗτοι τὸ τῆς ἀλληλοφονίας ἔπαυσαν ἄγριον, τε. 
μένη προγόνοις ϑεοῖς οὗτοι xai ϑυσίας καϑιέρωσαν. νόμους 
οὗτοι xai τροφὰς ϑνητοῖς καὶ σκέπην ἐχαρίσαντο. «6 
“Οὗτοι τὰ κρυπτά” φησὶν Ἑρμῆς “τῶν ἐμῶν ἐπιγνώσονται 
γραμμάτων πάντα καὶ διακρινοῦσι, xàv τινα μὲν αὐτοὶ χα. 
τασχῶσιν, & δὲ xal πρὸς εὐεργεσίας ϑνητῶν φθάνει, στήλαις 
καὶ ὀβελίσκοις χαράξουσιν.᾽ 67. οὗτοι πρῶτοι δείξαντες 
δικαστήρια εὐνομίας τὰ σύμπαντα xai δικαιοσύνης ἐπλήρω. 
σαν. οὗτοι δεξιᾶς καὶ πίστεως ἀρχηγέται γενόμενοι xai τὸν 
μέγιστον ϑεὸν Ὅρχον εἰσηγάγοντο εἰς τὸν βίον. οὗτοι τοὺς 
παυσαμένους τοῦ ζῆν ὡς δέον ἐστὶν ἐδίδαξαν περιστέλλειν. 
οὗτοι τὸ τοῦ ϑανάτου ζητήσαντες ἄγριον ἔγνωσαν ὡς, τοῦ 
ἔξωϑεν πνεύματος φιλυποστρόφου τυγχάνοντος εἰς τὰ τῶν 
ἀνϑρώπων πλάσματα, ἐὰν ὑστερήσῃ ποτέ, ἀνάκτησιν οὐχ 
ἔχουσαν ἐργάζεται λειποϑυμίαν. οὗτοι τὸ περιέχον ὅτι δαι- 
μόνων ἐπληρώϑη παρὰ Ἑρμοῦ μαϑόντες κρυπταῖς στήλαις 
ἐχάραξαν. 68. οὗτοι μόνοι τὰς κρυπτὰς νομοϑεσίας τοῦ 
ϑεοῦ παρὰ Ἑρμοῦ μαϑόντες τεχνῶν xai ἐπιστημῶν xai € 
πιτηδευµάτων ἁπάντων εἰσηγηταὶ τοῖς ἀνϑρώποις ἐγένοντο 
καὶ νομοϑέται. οὗτοι παρ᾽ Ἑρμοῦ μαϑόντες ὡς τὰ κάτω ovp- 
παϑεῖν τοῖς ἄνω ὑπὸ τοῦ δημιουργοῦ διετάγη, τὰς προσκα- 
ϑέτους τοῖς ἐν οὐρανῷ μυστηρίοις ἱεροποιίας ἀνέστησαν ἐν 
γῇ. οὗτοι τὸ φϑόριμον τῶν σωμάτων ἐπιγνόντες τὸ ἐν ἅπασι 
τέλειον τῶν προφητῶν ἐτεχνάσαντο, ὡς μήποτε ὁ μέλλων 
ϑεοῖς προσάγειν χεῖρας προφήτης ἀγνοῇ τι τῶν ὄντων, ἵνα 
φιλοσοφία μὲν καὶ μαγεία ψυχὴν τρέφῃ, σῴζη δ᾽ ὅταν τι πά- 
oxy ἰατρικὴ σῶμα. 69. ταῦτα πάντα ποιήσαντες, ὦ τέχνον, 
"Οσιρίς τε κἀγώ, τὸν κόσμον πληρέστατον ἰδόντες ἀπῃτοῦ- 
ueda λοιπὸν ὑπὸ τῶν τὸν οὐρανὸν κατοικούντων: ἀλλ᾽ οὐχ ἦν 
ἀνελϑεῖν, πρὶν ἐπικαλέσασϑαι τὸν μόναρχον, ἵνα δὴ χαὶ τῆς 
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so; il dio monarca, l'ordinatore e l'artefice dell'universo, t ... t 
concesse per poco tempo il grandissimo padre tuo Osiride e la 
grandissima dea Iside?*", perché portassero aiuto al mondo che era 
privo di tutto. — 65. Essi riempirono di vita la vita umana. Essi mi- 
sero fine alla crudeltà selvaggia delle uccisioni reciproche. Essi 
concessero leggi e cibo e riparo ai mortali?9*. 66, “Essi” disse Er- 
mete “conosceranno tutti i segreti dei miei scritti? e li interprete- 
ranno e anche se ne nasconderanno qualcuno, incideranno su stele 
e obelischi quelli che invece vanno a beneficio dei mortali." 67. 
Essi, per primi, fatti conoscere i tribunali, riempirono tutto il mon- 
do di buone leggi e di giustizia. Essi, divenuti promotori del segno 
di garanzia e del patto solenne e della lealtà, portarono alla vita an- 
che il grandissimo dio Giuramento. Essi insegnarono a seppellire, 
come si deve, quelli che smettono di vivere. Essi, investigato 
l'atroce momento della morte, hanno capito che il soffio, sogget- 
to a ritornare dall'esterno verso l'interno del corpo umano, se 
giunge troppo tardi, produce uno svenimento senza possibilità 
di recuperare le forze. Essi, appreso da Ermete che l’atmosfera è 
piena di demoni”, lo incisero su stele tenute nascoste?”!. 68. 
Essi soltanto, apprese da Ermete le leggi segrete del dio, diven- 
nero per gli uomini gli iniziatori e i legislatori di ogni tipo di ar- 
te, di scienza e di professione. Essi, appreso da Ermete che le 
cose che stanno in basso sono collegate?", per ordine del de- 
miurgo, con quelle che stanno in alto, costituirono sulla terra le 
cerimonie sacre connesse ai misteri del cielo. Essi, conosciuta la 
corruttibilità dei corpi, hanno escogitato la perfezione dei profe- 
ti”, in modo che il profeta che deve alzare le mani agli dèi non 
ignori nessuno degli esseri, perché la filosofia e la magia nutrano 
l'anima e la medicina guarisca il corpo, qualora soffra di qualche 
malattia. 69. Eseguite tutte queste cose, figlio mio, Osiride e 
lo, visto il cosmo perfettamente colmato, fummo chiamati alla fi- 
ne dagli abitanti del cielo. Ma non era possibile risalire prima di 
aver invocato il sovrano perché l'atmosfera fosse colma anche di 
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θεωρίας ταύτης πλῆρες τὸ περιέχον γένηται αὐτοί τε εὗπα- 
ράδεχτον εὐτυχήσωμεν τὴν ἀνάβασιν: χαίρει γὰρ ὕμνοις ὁ 
θεός». 7ο. «Ὦ τεκοῦσα» εἶπεν Ώρος, «κἀμοὶ χάρισαι τὴν 
τοῦ ὕμνου ἐπίγνωσιν. ὡς μὴ ἁμαϑῆς ὑπάρχω.» καὶ εἶπεν 
Ἶσις «Πρόσεχε. παῖ». 


XXIV 
Ἐν ταὐτῷ 


1. «Σὺ δέ, ὦ παῖ μεγαλόψυχε. εἴ τι ϑέλεις ἕτερον, ἐπερώτα.» 
καὶ εἶπεν Ώρος: «'Q πολυτίµητε μῆτερ, εἰδῆσαι θέλω πῶς 
γίγνονται βασιλικαὶ ψυχαί». καὶ εἶπεν Ἶσις: «<H γιγνο- 
μένη. τέκνον “Qoe, περὶ τὰς βασιλικὰς ψυχὰς διαφορὰ 
τοιαύτη τίς ἐστιν. ἐπεὶ γὰρ τόποι τἐσσαρές εἶσιν ἐν τῷ παν- 
τὶ οἵτινες ἀπαραβάτῳ νόμῳ καὶ προστασίᾳ ὑποπίπτουσιν, ὅ 
τε οὐρανὸς καὶ (ὁ) alho καὶ ὁ ἀὴρ καὶ ἢ ἱερωτάτη γῆ, [καὶ] 
ἄνω μέν. ὦ τέκνον, ἐν οὐρανῷ ϑεοὶ κατοικοῦσιν. ὧν ἄρχει 
μετὰ καὶ τῶν ἄλλων πάντων ὁ τῶν ὅλων δημιουργός: ἐν δὲ τῷ 
αἰϑέρι ἀστέρες. ὧν ἄρχει ὁ μέγας φωστὴρ ἥλιος: ἐν δὲ τῷ 
ἀέρι ψυχαὶ δαιμόνιαι. ὧν ἄρχει σελήνη: ἐπὶ δὲ τῆς γῆς 
ἄνϑρωποι καὶ τὰ λοιπὰ ζῷα, ov ἄρχει ὁ κατὰ καιρὸν γενό- 
μενος βασιλεύς. γεννῶσι γάρ. ὦ τέκνον, βασιλεῖς οἱ ϑεοὶ ἐ- 
παξίους τῆς ἐπιγείου γονῆς. 2. xat εἰσιν οἱ ἄρχοντες τοῦ 
βασιλέως ἀπόρροιαι, ὧν ὁ μᾶλλον ἐκείνῳ πλησίον οὗτος 
καὶ τῶν ἄλλων βασιλικώτερος. ὁ μὲν γὰρ ἥλιος, καϑὸ ἔγγιόν 
ἐστι τοῦ ϑεοῦ. τῆς σελήνης ἐπιμείζων xal δυναμικώτερος, Ù 
δευτερεύει ἡ σελήνη καὶ κατὰ τάξιν καὶ κατὰ δύναμιν. 1. 
καὶ ὁ μὲν βασιλεὺς τῶν μὲν ἄλλων ϑεῶν ἐστιν ἔσχατος, πρῶ- 
τος δὲ ἀνϑρώπων: καὶ μέχρις ὅτου ἐπὶ γῆς ἐστι, τῆς μὲν ἀλη- 
ϑοῦς ϑειότητος ἀπήλλακται, ἔχει δὲ ἐξαίρετόν τι παρ᾽ 
ἀνϑρώπους, ὃ ὅμοιόν ἐστι τῷ deo. ἢ γὰρ εἰς αὐτὸν χαταπεμ- 
πομένη ψυχῇ ἐξ ἐκείνου ἐστὶ τοῦ χωρίου ὃ ὑπεράνω χεῖται 
ἐκείνων ἀφ᾽ ὧν εἰς τοὺς ἄλλους καταπέμπονται ἀνδρώ- 
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questa dottrina e perché la nostra risalita?? godesse di buona 
accoglienza. Dio infatti si compiace degli inni»"?. 7ο. «Ma- 
dre» disse Horus «concedimi la conoscenza di questo inno?" 
perché io non sia ignorante», e Iside rispose: «Fai attenzione, fi- 


glio mio». 


XXIV” 


Nello stesso libro 


1. «Ma se c'è altro, mio nobile figlio, che vuoi sapere, chiedi pu- 
re» E Horus: «O madre molto onorata, voglio sapere come na- 
scono le anime regali». Iside allora rispose: «La distinzione che 
contrassegna le anime regali, Horus figlio mio, si produce a un di- 
presso cosi: vi Sono nel tutto quattro luoghi, che sono sottomessi a 
una legge?” e a un'autorità inviolabili, il cielo, (l’)etere, l'aria, la 
terra santissima”””; in alto, figlio mio, nel cielo dimorano gli dei", 
comandati, assieme a tutti gli altri esseri, dal creatore dell’univer- 
so; nell'etere gli astri, governati dalla grande luce stellare, il sole; 
nell'aria?! le anime demoniche"**, governate dalla luna; sulla terra 
gli vomini e gli altri animali, guidati da chi in quel preciso mo- 
mento sia re per nascita. Perché gli dèi, figlio mio, generano re co- 
loro che sono degni d’essere loro discendenti sulla terra??. 2.1 
capi sono emanazioni del re, e tra essi il capo che più gli si avvici- 
na è più regale degli altri: così il sole, che è più prossimo a dio, è 
più grande e potente della luna, e la luna viene al secondo posto 
per potenza e per rango. 1. Quanto al re, egli è l'ultimo tra gli 
dèi, ma il primo tra gli uomini: fino a quando egli dimora sulla 
terra, si trova molto distante dalla vera natura divina, ma possie- 
de, rispetto agli uomini, qualcosa di eccezionale, che è simile a 
dio. Infatti, l’anima che è discesa in lui proviene dalla regione che 
si trova al di sopra di quelle da cui provengono le anime che sono 
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πους. 4. καταπέμπονται δὲ ἐκεῖϑεν εἰς τὸ βασιλεύειν διὰ 
δύο ταῦτα αἱ ψυχαί, ὦ τέκνον: αἱ γὰρ καλῶς xai ἀμέμπτως 
δραμοῦσαι τὸν ἴδιον αἰῶνα xai μέλλουσαι ἀποϑεοῦσϑαι, 
ἵνα xàv τῷ βασιλεύειν τὴν τῶν ϑεῶν προγυμνασϑῶσιν ἔξου. 
σίαν’ αἱ (δὲ) ϑεῖαί τινες ἤδη οὖσαι καὶ ἐπὶ μικρῷ τινι πα. 
ραϑεμιστεύσασαι τὸν ἔνϑεον γνώμονα, ἵνα [uh] κόλασιν μὲν 
ἐν τῷ σεσωματίσϑαι ὑπομένωσι, διὰ δ᾽ ἀξίαν xal φύσιν un- 
δὲν ὅμοιον τοῖς ἄλλοις πάσχωσιν ἐνσωματισϑεῖσαι, ἀλλ' 
ὅπερ εἶχον λελυμέναι, τοῦτο καὶ δεϑεῖσαι ἔχωσιν. ς αἱ 
μέντοι περὶ τὰ ἤϑη τῶν βασιλευόντων γιγνόμεναι διαφοραὶ 
οὐχ ἐν τῇ τῆς ψυχῆς κρίσει κρίνονται, πᾶσαι γὰρ δεῖαι, 
ἀλλ᾽ ἐν τῇ τῶν δορυφορησάντων αὐτῆς τὴν κατάστασιν ἀγ- 
γέλων καὶ δαιμόνων. αἱ γὰρ τοιαῦται καὶ ἐπὶ τοιαῦτα χα- 
τερχόμεναι δίχα προπομπῆς καὶ δορυφορίας οὐ κατέρχον- 
ται. οἶδε γὰρ ἡ ἄνω Δίκη τὴν ἀξίαν ἑκάστῃ νέμειν, κἀν ἐκ 
τῆς εὐημερούσης χώρας ἀπωϑῶνται. 6. ὅταν οὖν οἱ κατά- 
γοντες αὐτὴν ἄγγελοι καὶ δαίμονες, τέκνον “QQE, πολε- 
μικοὶ ὦσι, τούτων περικρατεῖν τῆς γνώμης ἢ ψυχῆ ἔχει ἡ è- 
πιλαϑομένη τῶν ξαυτῆς ἔργων, μᾶλλον δὲ μεμνημένη τούτων 
μέχρι τῶν τῆς ἑτέρας συνοδίας προσγεγονότων: ὅταν δὲ 
εἰρηνικοί, τότε καὶ αὐτὴ τὸν ἴδιον δρόμον εἰρηνοποιεῖται' 
ὅταν δὲ δικαστικοί, τότε καὶ αὐτὴ δικάζει: ὅταν δὲ pov- 
σικοί, τότε καὶ αὐτῇ ᾷδει: ὅταν δὲ φιλαλήδεις, τότε xai 
αὐτὴ φιλοσοφεῖ. ὡς γὰρ ἐξ ἀνάγκης αἱ ψυχαὶ αὗται τῆς τῶν 
καταγόντων περικρατοῦσι γνώμης’ πίπτουσι γὰρ εἰς τὴν ἀν- 
Ὀρωπότητα τῆς μὲν ἰδίας φύσεως ἐπιλαϑόμεναι xai πα- 
ρόσον μαχρὰν αὐτῆς ἀπέστησαν, μέμνηται δὲ τῆς τῶν χατα- 
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discese negli altri uomini. 4. Di lassù, figlio mio, le anime di- 
scendono al fine di regnare per questi due motivi: quelle che han- 
no compiuto il corso della loro vita operando nobilmente, in mo- 
do irreprensibile, e che sono in procinto di ricevere l’apoteosi, 
perché già nell'esercizio della regalità si predispongano all'auto- 
rità che è propria degli dèi; quelle (invece) che sono già in qualche 
modo divine e che hanno trasgredito solo lievemente la regola 
ispirata da dio, perché, pur dovendo sopportare la pena dell'in- 
carnazione, in ragione della loro elevata natura e del loro rango""!, 
non abbiano a subire, una volta incarnate, nulla di simile agli altri 
vomini, anzi conservino, seppur imprigionate, ciò che possedeva- 
no quando erano libere. 5. Se consideriamo ora le differenze 
nel carattere tra i re, esse non scendono da una distinzione pro- 
pria dell'anima, poiché tutte le anime regali sono divine, ma dalla 
diversità tra gli angeli! e i demoni che le hanno scortate sino alla 
loro destinazione: com'è ovvio, anime di tale qualità e discese sul- 
la terra per un tale compito, non vi pervengono senza corteggio e 
guardia del corpo. La giustizia?** di lassù, infatti, sa bene assegna- 
re a ognuna il rango che le è dovuto, anche se queste anime ven- 
gono cacciate dal paese della vita felice. 6. Quando dunque, 
Horus, figlio mio, gli angeli e i demoni che conducono l’anima 


quaggiù sono bellicosi”*7 


, l'anima è indotta ad appropriarsi delle 
loro caratteristiche, perché ha scordato le proprie, anzi, ne serba 
memoria fin quando vi si sovrappongano quelle, ben diverse, dei 
suoi compagni di viaggio. Quando invece siano pacifici, allora an- 
che l'anima mantiene pacifico il proprio corso; se hanno incli- 
nazione alla giustizia, allora anch'essa amministra la giustizia; se 
sono musici, anch'essa allora canta; se amano la verità, allora an- 
ch'essa si dà alla filosofia. Scende infatti di necessità che queste 
anime si approprino della disposizione di chi le conduce sulla ter- 
fa: precipitando nell’umanità, esse obliano la loro vera natura 
- ciò tanto più, quanto se ne sono in precedenza allontanate -, 
rammentandosi invece del modo di essere di chi ve le ha rinchiu- 
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κλεισάντων αὐτὰς διαϑέσεως». 7. «Καλῶς» εἶπεν Ώρος 
«ἅπαντά HOL, ὦ τεκοῦσα. πῶς δὲ εὐγενεῖς Υΐγνονται ψυχαί. 
οὐδέπω μοι διηγήσω.» «Ὃν τρόπον ἐπὶ γῆς. ὦ τέχνον "Qoe, 
εἰσί τινες πλατεῖαι διαφέρουσαι ἀλλήλων, οὕτως καὶ ἐπὶ 
τῶν ψυχῶν ἐστι. καὶ αὗται γὰρ τόπους ἔχουσιν ὅϑεν ὁρμῶ- 
σι, καὶ T] ἀπὸ τοῦ ἐνδοξοτέρου τόπου ὁρμηκυῖα εὐγενεστέ. 
ρα ἐστὶ τῆς μὴ οὕτως ἐχούσης. ὅνπερ γὰρ τρόπον ἐν ἀνδρώ- 
ποις ὁ ἐλεύδερος εὐγενέστερος εἶναι δοχεῖ δούλου: τὸ γὰρ 
[ἐν ταῖς ψυχαῖς] ὑπερέχον καὶ βασιλικὸν δουλοποιεῖ τὸ 
ὑπερεχόμενον ἐξ ἀνάγκης, οὕτω δή. ὦ τέκνον, καὶ (ἐν ταῖς 
ψυχαῖς)» 8. «(Πῶς δέ. ὦ τεκοῦσα). ἀρρενιχαὶ καὶ ϑη- 
λυκαὶ γίγνονται ψυχαί:» «Αἱ ψυχαί. ὦ téxvov "Qoe, ὁμο- 
φυεῖς εἶσιν ἑαυταῖς. καϑάπερ ἐξ ἑνὸς οὖσαι χωρίου. ἐν ᾧ 
αὐτὰς διατυποῦται ὁ δημιουργός, καὶ οὔτε εἰσὶν ἄρρενες 
οὔτε ϑήλειαι. ἢ γὰρ τοιαύτη διάϑεσις ἐπὶ σωμάτων γίγνεται 
καὶ οὐκ ἐπὶ ἀσωμάτων. ο. ἢ δὲ διαφορὰ τοῦ τὰς μὲν 
βριμωδεστέρας εἶναι τὰς δὲ εὐαφεῖς ὁ ἀήρ ἐστι, τέχνον 
"Qoe, ἐν ὦ πάντα γίγνεται. ἀὴρ δὲ ψυχῆς ἐστιν αὐτὸ τὸ σῶ- 
μα ὃ περιβέβληται. ὅπερ στοιχείων ἐστὶ φύραμα, γῆς καὶ 
ὕδατος καὶ ἀέρος καὶ πυρός. ἐπεὶ οὖν τὸ μὲν τῶν ϑηλειῶν 
σύγκριμα πλεονάζει μὲν τῷ ὑγρῷ καὶ ψυχρῷ, λείπεται δὲ τῷ 
ξηρῷ xai ϑερμῷ, παρὰ τοῦτο ἢ εἰς τοιοῦτον πλάσμα ovy- 
κλειομένη ψυχὴ δίυγρος γίγνεται καὶ τρυφερά, ὥσπερ ἐπὶ 
τῶν ἀρρένων τὸ ἐναντίον ἔστι γιγνόμενον εὑρεῖν. ἐπὶ γὰρ 
τούτοις πλεονάζει μὲν τὸ ξηρὸν καὶ [τὸ] ϑερμόν, λείπεται 
δὲ τὸ ψυχρὸν καὶ ὑγρόν: διὰ τοῦτο αἱ ἐν τοιούτοις σώμασι 
ψυχαὶ τραχεῖαι καὶ ἐργατικώτεραί εἰσιν.» το. «Πῶς yi- 
γνονται αἱ ψυχαὶ συνεταί, ὦ τεκοῦσα:» καὶ ἀπεκρίδη "Tow 
«Τὸ ὁρατικόν, ὦ τέκνον, περιβέβληται χιτῶσιν. ὅταν οὗτοι 
οἱ χιτῶνες πυκνοὶ ὦσι καὶ παχεῖς, (οὐχ) ὀξυωπεῖ ὁ ὀφθαλ- 
μός, ἐὰν δὲ ἀραιοὶ καὶ λεπτοί, τότε ὀξυωπέστατα βλέπου- 
σιν. οὕτως καὶ ἐπὶ τῆς ψυχῆς. ἔχει γὰρ καὶ αὕτη ἴδια περι- 
βόλαια ἀσώματα, καϑὸ καὶ αὐτὴ ἀσώματός ἐστι. τὰ δὲ 
περιβόλαια ταῦτα ἀέρες εἰσίν οἱ ἐν ἡμῖν. ὅταν οὗτοι ὦσι 
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se». 7. «Mi hai spiegato per bene ogni cosa, madre» disse Ho- 
rus, «eccetto come si creano le anime nobili.» «Come sulla terra vi 
sono diversi tipi di vie, Horus, figlio mio, così è per le anime: an- 
ch'esse spiccano il volo da luoghi differenti, e quella che proviene 
da un luogo più glorioso è più nobile di quella cui ciò non è toc- 
cato. Come, tra gli uomini, si ritiene il libero più nobile dello 
schiavo, perché colui che è superiore e regale necessariamente tie- 
ne in schiavitù colui che è inferiore, così è, figlio mio, (tra le ani- 
me)» 8. «(E come, madre mia), si creano le anime maschili e 
femminili?» «Le anime, Horus figlio mio, sono tutte della stessa 
natura, perché provengono da un'unica e medesima terra, dove il 
creatore le modella, e non sono né maschili né femminili: una si- 
mile condizione infatti vale per i corpi, e non per ció che é incor- 
poreo™. — 9. Quanto alla differenza che intercorre tra talune ani- 
me, piuttosto inclini alla collera, e altre d'indole più mite, Horus, 
figlio mio, essa deriva dall'aria, nella quale nascono tutte le cose. 
Ora, l'aria” dell'anima è il corpo, il corpo stesso in cui essa si tro- 
va avviluppata, e risulta da una combinazione degli elementi, ter- 
ra, acqua, aria e fuoco?”!. Poiché quindi, nella composizione delle 
femmine, vi è predominanza dell'umido e del freddo?”?, e carenza 
del secco e del caldo, ne segue che l’anima imprigionata in un cor- 
po così modellato venga riempita di umidità e sia tutta molle, 
mentre nei maschi si può constatare come si produca tutto l’op- 
posto. In essi predominano il secco e il caldo, e vi è carenza di 
freddo e umido: per questa ragione le anime che dimorano in cor- 
pi siffatti sono rudi e più laboriose.» το. «E come si creano le 
anime intelligenti, madre?» E Iside rispose: «Il senso della vista, 
figlio, è avviluppato in membrane: quando esse sono compatte e 
spesse, l'occhio ha vista (non) acuta??*, ma se la loro trama è rada 
e fine, allora la visione risulta assai precisa. Così è per l'anima: an- 
che l'anima possiede i suoi involucri incorporei?”, dato che essa è 
incorporea, e questi sono gli strati d'aria che sono in noi. Quando 
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λεπτοὶ καὶ ἀραιοὶ xoi διαυγεῖς, τότε συνετὴ f] ψυχή ἐστιν. 
ὅταν δὲ τοὐναντίον πυχνοὶ καὶ παχεῖς καὶ τεδολωμένοι͵ τό. 
τε ὡς ἐν χειμῶνι ἐπὶ μακρὸν οὐ βλέπει, ἀλλὰ ταῦτα ὅσα πα. 
ρὰ ποσὶ χεῖται». τι. καὶ εἶπεν Ώρος: «Διὰ τίνα οὖν αἰτί. 
αν, ὦ τεκοῦσα, οἱ ἔξω τῆς ἱερωτάτης ἡμῶν χώρας ἄνϑρωποι 
ταῖς διανοίαις οὐκ ὄντως εἰσὶ συνετοί, ὡς οἱ ἡμέτεροι’» καὶ 
εἶπεν Ἶσις: «<H γῆ μέσον τοῦ παντὸς ὑπτία κεῖται, καὶ xei- 
ται ὥσπερ ἄνθρωπος οὐρανὸν βλέπουσα, μεμερισμένη δὲ 
nað’ ὅσα µέλη ὁ ἄνϑρωπος μελίζεται: ἐμβλέπει δ᾽ οὐρανῷ 
καϑάπερ πατρὶ ἰδίῳ, ὅπως ταῖς ἐκείνου μεταβολαῖς καὶ 
αὐτῇ τὰ ἴδια συμμεταβάλλῃ. καὶ πρὸς μὲν τῷ νότῳ τοῦ nav- 
τὸς κειμένην ἔχει τὴν κεφαλήν, πρὸς δὲ τῷ ἀπηλιώτῃ (τὸν) 
δεξιὸν ὦμον. (πρὸς δὲ τῷ λιβὶ τὸν εὐώνυμον), ὑπὸ τῆς ἄρ. 
πτου τοὺς πόδας, (τὸν μὲν δεξιὸν ὑπὸ τὴν οὐράν), τὸν δὲ 
εὐώνυμον ὑπὸ τὴν κεφαλῆν τῆς ἄρχτου' τοὺς δὲ μηροὺς ἐν 
τοῖς μετὰ τὴν ἄρκτον: τὰ δὲ μέσα ἐν τοῖς μέσοις. 12. χαὶ 
τούτου σημεῖόν ἐστι τὸ τοὺς μὲν νοτιαίους τῶν ἀνϑρώπων 
καὶ ἐπὶ τῇ χορυφῇ οἰκοῦντας εὐκορύφους καὶ χαλλίτριχας᾽ 
τοὺς δὲ ἀπηλιωτικοὺς πρὸς μάχην προχείρους εἶναι xai 
τοξιανούς, αἰτία γὰρ τούτων ἢ δεξιὰ χείρ ἐστι’ τοὺς δ᾽ ἐν τῷ 
λιβὶ ἀσφαλεῖς εἶναι καϑὼς ἐπὶ τὸ πλεῖστον ἀριστερομά- 
χους καὶ ὅσον ἄλλοι τῷ δεξιῷ μέρει ἐνεργοῦσιν αὐτοὺς τῷ 
εὐωνύμῳ προστιϑεμένους: τοὺς δὲ ὑπὸ τὴν ἄρκτον πρός TL- 
να ... τοὺς πόδας xai ἄλλως εὐκνήμους: τοὺς δὲ μετὰ TOV- 
τους καὶ μικρῷ πόρρω, τὸ νῦν Ἰταλικὸν κλίμα καὶ τὸ Ἕλλα- 
δικόν, πάντες δὴ οὗτοι καλλίμηροί εἰσι καὶ εὐπυγότεροι, 
ὥστε τῇ τοῦ κάλλους τῶν μερῶν τούτων ὑπερβολῇ καὶ τοὺς 
ἐνταῦϑα ἀνϑρώπους καταβαίνειν πρὸς τὴν τῶν ἀρρένων ὁ- 
μιλίαν. 13. πάντα δὲ ταῦτα τὰ μέλη πρὸς τὰ ἄλλα ἀργὰ 
ὄντα ἀργοτέρους ἤνεγκε xai τοὺς ἐπ᾿ αὐτοῖς ἀνϑρώπους. ἐ- 
πειδὴ δὲ ἐν τῷ μέσῳ τῆς γῆς κεῖται ἡ τῶν προγόνων ἡμῖν 
ἱερωτάτη χώρα, τὸ δὲ μέσον τοῦ ἀνϑρωπίνου σώματος μόνης 
τῆς καρδίας ἐστὶ σηκός, τῆς δὲ ψυχῆς ὁρμητήριόν ἐστι xag- 
δία, παρὰ ταύτην τῆν αἰτίαν, ὦ τέκνον, ἐνταῦϑα ἄνθρωποι 
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questi strati sono fini, radi e translucidi, allora l'anima è intelli- 
gente; quando al contrario sono fitti, spessi e contorti, allora, co- 
me nella tempesta, l'anima non puó vedere lontano, ma solo ció 
che è ai suoi piedi». 11. E Horus disse: «Perché allora, o ma- 
dre, gli uomini che dimorano oltre i confini del nostro santissimo 
paese?” possiedono un'intelligenza cosi inferiore a quella dei no- 
stri compatrioti2»?5, E Iside rispose: «La terra giace supina al 
centro del tutto?°”, come un uomo che guarda il cielo, ed è divisa 
in tante parti quante le membra umane. Volge il suo sguardo ver- 


298, in modo che, seguendo i muta- 


so il cielo come verso suo padre 
menti di quello, possa mutare anch’essa in ciò che le è proprio. 
Ha la testa posta verso il sud dell’universo, (la) spalla destra verso 
lest, (la spalla sinistra verso l'ovest), sotto l'Orsa ha i piedi, (il de- 
stro sotto la coda), il sinistro sotto la testa dell'Orsa, le cosce nelle 
regioni di seguito all'Orsa, le parti mediane nelle sue regioni me- 
diane. 12. Ne è prova il fatto che gli uomini che vivono a mez- 
zogiorno e dimorano in cima alla terra hanno la sommità del cor- 
po ben sviluppata e dei bei capelli; gli orientali sono naturalmente 
inclini all'attacco e influenzati dal Sagittario, qualità queste che 
attengono alla mano destra; gli occidentali sono abili a protegger- 
si, perché per lo più combattono con la mano sinistra, e dunque 
oltre a quanto gli altri fanno con la mano destra essi possono gio- 
varsi di quello che sanno fare con la sinistra; coloro che vivono al 
di sotto dell'Orsa sono ... nei piedi e di gambe ben piantate; quel- 
li che sono stanziati di seguito a costoro, e quelli che stanno ap- 
pena dopo, nella regioni oggi denominate italica ed ellenica, han- 
no forti cosce e natiche (a causa della grande bellezza di queste 
parti del corpo, gli uomini di queste contrade si spingono a re- 
lazioni tra maschi)?. 13. Ora, visto che tutte queste membra, 
in rapporto alle altre, sono inattive, conferiscono particolare pi- 
grizia anche agli uomini che vi abitano, mentre è al centro della 
terra"? che è situato il santissimo paese dei nostri antenati, e poi- 
ché al centro del corpo umano vi è il santuario del solo cuore?%, e 
dato che il cuore è il posto deputato all'anima, perciò, figlio mio, 
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τὰ μὲν ἄλλα ἔχουσιν οὐχ ἧττον ὅσα καὶ πάντες, ἐξαίρετον 
δὲ τῶν πάντων νοερώτεροί εἶσι καὶ σώφρονες, ὡς ἂν ἐπὶ 
καρδίας γενάμενοι xai τραφέντες. 14. ἄλλως τε ὁ μὲν vo. 
τος (νωθρός), ὦ παῖ, δεχτικὸς div τῶν ἐκ τοῦ περιέχοντος 
συνισταμένων νεφῶν: αὐτίκα γοῦν καὶ διὰ τῆν οὕτως αὐτῶν 
γενομένην ἐκεῖ κατακομιδὴν ἐκεῖϑεν ῥεῖν λέγουσιν xal τὸν 
ἡμέτερον πο(ταμὸν) λυομένης ἐκεῖ τῆς πάχνης, ὅπου δ᾽ ἂν 
ἐμπέσῃ νεφέλη, τὸν ἐπικείμενον ἤχλυσεν ἀέρα καὶ τρόπον 
τινὰ καπνοῦ κατεγέμισε, καπνὸς δὲ ἢ ἀχλὺς οὐ μόνον òp- 
μάτων ἐστὶν ἐμπόδιον. ἀλλὰ καὶ νοῦ. ὁ δὲ ἀπηλιώτης, ὦ με- 
γαλόδοξε "Qoe. τῇ συνεχεῖ τοῦ ἡλίου ἀνατολῇ ϑορυβούμε- 
νος καὶ ἐκϑερμαινόμενος, ὁμοίως δὲ καὶ ὁ ἀντικείμενος 
τούτῳ ALŲ μετέχων τῶν αὐτῶν κατὰ δυσμὰς οὐδεμίαν elh- 
κρινῆ ἐπίστασιν ποιοῦνται τῶν παρ᾽ αὐτοῖς γεννωμένων ἀν- 
Ὀρώπων. ὃ δὲ βορέας τῇ συμφώνῳ ψυχρίᾳ ἀποπήσσει μετὰ 
τῶν σωμάτων καὶ τὸν νοῦν τῶν ÙT αὐτὸν ἀνθρώπων. ış. 
τὸ δὲ μέσον τούτων εἰλικρινὲς ὂν καὶ ἀτάραχον ἑαυτῷ 
προέχει καὶ τοῖς ἐν αὐτῷ πᾶσι. τῇ γὰρ συνεχεῖ ἀμεριμνίᾳ 
γεννᾷ καὶ κοσμεῖ καὶ παιδεύει καὶ μόνον τοῖς τοιούτοις ἐ- 
ορίζει καὶ νικᾷ καὶ ἐφιστάμενον τὴν ἰδίαν νίχην ὥσπερ od- 
τράπης ἀγαϑὸς toig νενικημένοις καὶ ἐπιδίδωσι». τέ. 
«Καὶ τοῦτό μοι, κυρία μῆτερ, ἔχϑου: παρὰ ποίαν αἰτίαν ἔτι 
ζώντων ἀνθρώπων ἐν ταῖς μακραῖς νόσοις καὶ ὃ λόγος xai 
αὐτὸς ὁ λογισμὸς καὶ αὐτὴ ἢ ψυχὴ ἔσϑ᾽ ὅτε βλάπτεται;» xai 
ἀπεχρίϑη “lois «Τῶν ζώντων, ὦ τέκνον, τὰ μὲν ᾠκείωται 
πρὸς τὸ πῦρ, τὰ δὲ πρὸς τὸ ὕδωρ, τὰ δὲ πρὸς ἀέρα, τὰ δὲ 
πρὸς γῆν, τὰ δὲ πρὸς τούτων δύο ἢ τρία, τὰ δὲ καὶ πρὸς τὰ 
ὅλα. πάλιν αὖ τὰ μὲν ἀπηλλοτρίωται τοῦ πυρός, τὰ δὲ τοῦ 
ὕδατος, τὰ δὲ τῆς γῆς, τὰ δὲ τοῦ ἀέρος, τὰ δὲ δύο τούτων, τὰ 
δὲ τριῶν, τὰ δὲ τῶν ὅλων. 17. οἷον ἀκρὶς μέν, ὦ τέχνον, 
καὶ πᾶσα μυῖα φεύγει τὸ πῦρ’ ἀετὸς καὶ χίρκος καὶ ὅσα 
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gi uomini di questo paese, che non sono meno dotati in tutto il 
resto rispetto agli altri, sono tuttavia a loro paragone di intelligen- 
z eccezionale e forniti di saggezza, in quanto sono nati e cresciuti 
nel sito del cuore. 14. D'altronde, figlio mio, il sud (è fiacco), 

erché accoglie le nuvole che si sviluppano per condensazione 
dell'atmosfera (ad esempio, è proprio a causa del flusso delle pre- 
cipitazioni dalle nuvole che di laggiù scorre il nostro (fiume), 
allo sciogliersi della brina) e dove si abbatte una nuvola, essa avvi- 
luppa di nebbia l’aria che ricopre la terra e in certo modo la satu- 
ra di fumo; ora, fumo e nebbia sono un impedimento non solo 
per la vista ma anche per l’intelletto. L’est poi, illustre Horus, agi- 
tato e surriscaldato dal levarsi del sole, che è a esso molto prossi- 
mo, e così l'ovest, a esso diametralmente opposto, affetto a sua 
volta dal tramontar del sole, sono soggetti a eventi che non eserci- 
tano alcuna precisa influenza sugli uomini che vi ricevono genera- 
zione. Il nord, a causa del freddo che gli compete, congela non so- 
lo i corpi, ma anche l'intelletto di quanti vivono sotto quel 
clima". τς, Invece, il paese che si trova al centro, puro e im- 
mune da turbamento com'è, gode di una posizione di eccellenza 
in ragione di sé stesso e per tutto quello che contiene: grazie alla 
sua costante serenità genera, ordina, educa; non entra in conflitto 
se non per la preminenza in simili qualità, vi trionfa, e, una volta 
assurto al rango supremo, come un buon satrapo, giunge sino a 
spartire la propria vittoria con coloro che ha vinto». 16. 
«Spiegami ancora questo, mia signora madre. Per quale causa, 
nelle lunghe malattie, pur se l'uomo continua a vivere, la parola e 
il raziocinio, ma che dico, anche l'anima, ne vengono offuscati?» 
E Iside rispose: «Tra gli esseri viventi, figlio mio, gli uni sono affi- 
liati al fuoco, altri all'acqua, altri all'aria, altri alla terra, altri anco- 
ra a due o tre di questi elementi, altri infine a tutti insieme. Conse- 
guentemente, gli uni hanno avversione per il fuoco, altri per 
l'acqua, la terra o l’aria, altri ancora per due o tre di questi ele- 
menti, e altri infine per tutti quanti. 17. E come la cavalletta, 
figlio mio, e ogni tipo di insetto rifuggono dal fuoco, così l'aquila, 
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ὑψιπετέστερά ἐστιν τῶν ὀρνέων φεύγει τὸ ὕδωρ: ἰχϑύες ἀξ. 
ρα καὶ γῆν: ὄφις τὸν ἀέρα τὸν εἰλικρινῆ ἀποστρέφεται, qı- 
λοῦσι δὲ τῆν μὲν γῆν ot ὄφεις καὶ ὅσα ἕρπει: τὸ δὲ ὕδωρ τὰ 
νηκτὰ πάντα: τὸν δὲ ἀέρα τὰ πτηνά, ἐν ᾧ καὶ πολιτεύεται 
[τὸ δὲ πῦρ] ὅσα ὑπερπετῆ ἐστι καὶ ἐγγὺς τῆν δίαιταν: οὐ 
μὴν ἀλλὰ καὶ τινα τῶν ζῴων φιλεῖ τὸ πῦρ οἷον αἱ σαλαμάν. 
ὅραι, ἐν γὰρ τῷ πυρὶ καὶ φωλεύουσιν. 18. ἕκαστον γὰρ 
τῶν στοιχείων περιβολή ἐστι τῶν σωμάτων. πᾶσα οὖν ψυχὴ 
ἐν τῷ σώματι οὖσα βαρεῖται xai ϑλίβεται τοῖς τέτταρσι 
τούτοις: καὶ γὰρ εἰκός ἐστι xat ταύτην τισὶ μὲν τούτων τέρ. 
πεσϑαι, τισὶ δὲ ἄχϑεσϑαι. διὰ τοῦτο οὖν οὐκ ἔχει αὐτῆς τὴν 
ἀκροτάτην εὐδαιμονίαν: ἀλλ᾽ ὡς ἂν φύσει θεία οὖσα, κἀν 
τούτοις οὖσα μάχεται καὶ νοεῖ, ἀλλ᾽ οὐχ ὅσα ἂν ἐνόησεν à- 
σύνδετος οὖσα σωμάτων. ἐὰν μέντοι καὶ ταῦτα σάλον λάβῃ 
καὶ ταραχὴν ἤτοι ἀπὸ νόσου ἢ φόβου, τότε xai αὕτη ὥσπερ 
ἐν βυϑῷ ἄνϑρωπος ἐπικυμαίνεται καὶ οὐδὲν ἑσταμένον 
φέρει». 


XXV 
Ἑρμοῦ λόγος Ἴσιδος πρὸς Ὧρον 


I. «Θαυμαστῶς» εἶπεν Ώρος «ἕκαστά por διηγήσω, ὦ μέγα 
δυναμένη τεκοῦσα "lot, ὑπὲρ τῆς ϑαυμαστῆς ψυχοποιίας 
τοῦ ϑεοῦ καὶ ϑαυμάζων διατελῶ: οὔπω δέ μοι ἀπήγγειλας 
ποῦ τῶν σωμάτων ἀπολυϑεῖσαι χωροῦσιν αἱ ψυχαί. βούλο- 
μαι οὖν καὶ τῆς ϑεωρίας ταύτης μύστης γενόμενος εὖχα- 
ριστῆσαι σοὶ μόνῃ, ἀϑάνατε μῆτερ.» 2. καὶ εἶπεν “Iang 
«Πρόσεχε, παῖ: ἀναγκαιοτάτη γὰρ ζήτησις αὕτη. 1. ἀλλ, 
ὧδε γὰρ ἐρεῖ λόγος ἐμός, τὸ συνεστὸς καὶ yi] ἀφανιζόμε- 
νον χῶρον ἔχει. οὐ γὰρ, ὦ ϑαυμαστὲ καὶ μεγάλου πατρὸς 
Ὀσίρεως μέγα τέκνον, ἀκρίτως καὶ ὁρμηδὸν τῶν σωμάτων 
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lo sparviero e tutti gli uccelli che volano piü in alto rifuggono 
dall'acqua, i pesci dall'aria e dalla terra e il serpente si allontana 
dall'aria aperta. Perciò i serpenti e tutto ciò che striscia amano la 
erra, tutti gli animali nuotatori l'acqua, i volatili l'aria, dove per co- 
sì dire hanno cittadinanza quanti volano in alto e all'aria sono pros- 
simi in ragione della vita che conducono”. Vi sono addirittura al- 
cune specie di animali che prediligono il fuoco, come le salamandre, 
che persino vi nidificano". 18. Ognuno di questi elementi è 
dunque il rivestimento di quei corpi: ogni anima quindi, quando si 
trova in un corpo, da questi quattro è appesantita e oppressa" ^. E 
anch'essa, com'é ben verisimile, per alcuni di essi prova diletto, per 
altri avversione, e a ragione di ciò non raggiunge la sua più alta bea- 
titudine: ma, dato che è divina per natura, anche quando si trova 
negli elementi essa lotta e pensa, ma non quanto farebbe se venisse 
sciolta dai vincoli corporei. E dunque, se quei corpi possono subire 
agitazione e sconvolgimento a causa di malattia o paura, allora an- 
che l’anima, a guisa di un uomo preso nel gorgo, si trova in balia 
delle onde"? e non riesce a produrre alcunché di stabile». 


XXV0 
Di Ermete: discorso di Iside a Horus 


1. «O Iside, madre assai potente» disse Horus, «in modo meravi- 
glioso mi hai raccontato tutto quanto riguarda la portentosa crea- 
zione delle anime da parte di dio, e io continuo a esserne ammira- 
to. Tuttavia, non mi hai ancora rivelato dove trasmigrano le anime, 
una volta che si sono liberate dei corpi?!!. Desidero dunque essere 
iniziato anche a questa dottrina ed esserne riconoscente a te sola, 
madre immortale.» 2. E Iside disse: «Porgi attenzione, o figlio, 
perché questa è una ricerca assolutamente fondamentale. 1. Or- 
bene — così infatti si orienterà la mia risposta — ciò che ha consi- 
stenza e non si dissolve occupa uno spazio. Non è vero infatti, o 
carissimo e grande figlio del gran padre Osiride, che le anime, do- 
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προελϑοῦσαι εἰς ἀέρα ἀναχύνονταί τε καὶ διασκεδάννιγ. 
ται μετὰ τοῦ ἄλλου ἀπείρου πνεύματος, εἶτα οὐκέτι δύγα. 
ται πάλιν τὰς αὐτὰς οὔσας εἰς σώματα παλινδρομῆσαι, d. 
λὰ μηδὲ εἰς ἐκεῖνον ἔτι τὸν χῶρον [εἶναι], ὅϑεν ἦλϑον τὸ 
πρότερον, ἀναστρέφειν, καϑάπερ οὐδὲ τὸ λαμβανόμενον ἐχ 
τῶν κάτω ἀγγείων ὕδωρ εἰς τοὺς αὐτοὺς τόπους ὅϑεν EAN- 
φϑη ἐπιχεῖν ἐστὶ δυνατόν, ἀλλ᾽ οὐδ᾽ αὐτὸ παραυτίκα λαμ. 
βανόμενον καὶ χεόμενον τὴν ἰδίαν λαμβάνει χώραν, πλὴν ἀ- 
ναμίγνυται τῷ παντὶ τοῦ ὕδατος χύματι. 4. ἀλλ᾽ οὐκ ἔχει 
οὕτως. ὦ μεγαλόφρων Qoe, μύστις δὲ ὥσπερ τῆς ἀϑανάτου 
φύσεως καὐτὴ τυγχάνουσα xai ὠδευχυῖα διὰ τοῦ πεδίου 
τῆς ᾿Αληϑείας διεξελεύσομαί σοι τῶν ὄντων τὸ καθ’ ἕχα. 
στον. ἐκεῖνό σοι φήσασα πρῶτον, ὡς δὴ τὸ ὕδωρ σῶμά ἐστιν 
ἄλογον. ἐκ πολλῶν συγκριμάτων παρατεϑλιμμένον εἰς χύ- 
σιν. T] δὲ puyi) πρᾶγμα ἰδιοφυές, τέκνον, καὶ βασιλικὸν καὶ 
ἔργον τῶν τοῦ ϑεοῦ χειρῶν τε καὶ νοῦ, αὐτό Ù’ ἑαυτῷ εἰς 
νοῦν ὁδηγούμενον: τὸ τοίνυν ἐξ ἑνὸς καὶ οὐχ ἐξ ἄλλου ἀδύ- 
vatov ἑτέρῳ ἀναμιγῆναι: ὅϑεν δεῖ καὶ τὴν πρὸς τὸ σῶμα 
αὐτῆς σύνοδον ἁρμονίαν ϑεοῦ ὑπὸ ἀνάγκης γενομένην 
εἶναι. 5. ὅτι δὲ οὔτε εἰς ἕνα καὶ τὸν αὐτὸν τόπον χυδαίως, 
οὔτε εἰχῇ καὶ ὡς ἔτυχεν, ἀλλὰ ἑκάστη ἐπὶ τὴν ἰδίαν ἀναπέμ- 
πεται χώραν, φανερὸν καὶ ἐξ ὧν ἔτι ἐν τῷ σώματι οὖσα καὶ 
τῷ πλάσματι πάσχει [γὰρ] παρὰ τὴν ἰδίαν φύσιν πεπαχυμ- 
μένη. 6. ἀλλὰ καὶ πρόσχες. ὦ περιπόϑητε Noe., τῷ λεγο- 
μένῳ ὁμοιώματι. φέρε γὰρ εἰς ἓν καὶ τὸ αὐτὸ συσχετήριον 
ἐγκεχλεῖσϑαι ἀνϑρώπους τε καὶ ἀετοὺς καὶ περιστερὰς xai 
κύχνους καὶ ἱέρακας καὶ χελιδόνας καὶ στρουϑοὺς καὶ pvi- 
ας καὶ ὄφεις καὶ λέοντας καὶ παρδάλεις καὶ λύκους καὶ κύ- 
νας καὶ λαγωοὺς καὶ βόας καὶ ποίμνια καί τινα τῶν τῆς XOL- 
νότητος ἐχομένων ζῴων, οἱονεὶ φώκας καὶ ἐνύδρεις καὶ 
χελώνας καὶ τοὺς ἡμετέρους κροχοδείλους, ἔπειτα τούτους. 
ὦ τέκνον, ὑπὸ μίαν ῥοπὴν ἀπολυϑῆναι τοῦ συσχετηρίου 

7. (οὐ) πάντως τραπήσονται ὁ μὲν ἄνϑρωπος εἴς τε ἀγορὰς 
καὶ στέγας; ó δὲ ἀετὸς εἰς τὸν αἰϑέρα ὅπου καὶ φύσιν ἔχει 
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po essersi liberate dai corpi, si riversano e si diffondono nell'aria?" 
i maniera disordinata e impetuosa assieme a tutto il pneuma infi- 
nito, e che in seguito non possono più rientrare nei corpi mante- 
nendo la propria identità, e inoltre che non possono più ritornare 
in quel luogo da cui provengono, proprio come non è possibile ri- 
versare nello stesso posto, da dove fu attinta, l'acqua raccolta dal 
fondo dei vasi, perché nemmeno l'acqua attinta e immediatamen- 
te riversata può riacquistare la stessa collocazione, ma piuttosto si 
mescola a tutta la massa del liquido. 4. Non è cosi, o magnani- 
mo Horus; e poiché anche io sono iniziata?!* alla natura immorta- 
lee ho percorso il cammino attraverso la pianura della Verità", ti 
chiarirò singolarmente ogni cosa, ma prima ti inviteró a ricordare 
che l'acqua ὃ un corpo irrazionale, spinta a defluire dalla pressio- 
ne di molti fattori composti, mentre l'anima, o figlio, è una realtà 
con una sua propria natura, un'entità regale, opera delle mani di 
dio e del Nous, e che percorre per forza propria il proprio cammi- 
no verso il Nous; pertanto, ciò che è costituito da una sola sostan- 
za, e non composto di elementi diversi, non può amalgamarsi con 
ciò che è di natura differente. Ne consegue perciò necessariamen- 
te che anche l'incontro dell'anima con il corpo è una unione volu- 
ta necessariamente da dio?!5. — 5. Inoltre, che le anime non ven- 
gano rispedite in maniera confusa, a caso e in modo disordinato, 
in uno solo e nello stesso luogo, ma ciascuna nella regione che le 
è propria", risulta evidente osservando anche quanto accade 
all'anima quando, ancora nel corpo?" e nella figura umana, assu- 
me una densità contraria alla propria natura. 6. Ma porgi anche 
attenzione, o amatissimo Horus, a quella che è definita affinità?! 
fra simili. Immaginiamo dunque di rinchiudere in uno solo e nello 
stesso reclusorio uomini, aquile, colombe, cigni, falchi, rondini, 
passeri, mosche, serpenti, leoni, leopardi, lupi, cani, lepri, buoi, 
greggi, e qualche animale di natura mista?'?, come foche, serpenti 
d'acqua, tartarughe e i nostri coccodrilli, e poi immaginiamo, o fi- 
glio, di liberarli contemporaneamente. 7. L'uomo (non) si diri- 
gerà forse sempre verso luoghi pubblici e case e l'aquila in cielo, 
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διαιτᾶσϑαι: ai δὲ περιστεραὶ εἰς τὸν πλησίον ἀέρα: οἱ δὲ 
ἱέρακες ὑπεράνω τούτων; αἱ δὲ χελιδόνες οὐχὶ ὅπου ἂν 
οἰκῶσιν ἄνθρωποι; οἱ δὲ στρουϑοὶ περὶ τὰ καρποφόρα τῶν 
δένδρων: oi δὲ κύκνοι ὅπου ἔξεστιν αὐτοῖς ᾷδειν: αἱ δὲ 
μυῖαι περὶ αὐτὴν τὴν γῆν, τοσοῦτον αὐτῆς ἀπέχουσαι ὅσον 
(συν)αναβῆναι δύνανται ἀνϑρώπων τῇ ὀσμῇ (ἀνϑρωπόλι. 
χνον γὰρ ἰδίως. ὦ τέκνον, ἐστὶν ἡ μυῖα καὶ χαμαιπετές): οἱ δὲ 
λέοντες xai παρδάλεις οὐκ ἐπὶ τὰ ὄρη; ot δὲ λύχοι ἐπὶ τὰς 
ἐρημίας; οἱ δὲ κύνες κατ᾽ ἴχνος ἀνϑρώπων; λαγωοὶ δὲ (εἰς 
δρυμοὺς καὶ βόες (εἰς) αὐλιστήρια (καὶ) πεδία; καὶ εἰς τὰς 
νομὰς τὰ ποίμνια; οἱ δὲ ὄφεις εἰς τὰ μύχια τῆς γῆς; φῶκαι 
δὲ καὶ χελῶναι μετὰ τῶν ὁμοίων εἰς βάϑη καὶ νάματα, ὡς μὴ 
πεδιάδος γῆς στεροῖντο μηδὲ τοῦ συγγενοῦς ἀπολειφϑεῖεν 
ὕδατος, ἐκάστου εἰς τὴν οἰκείαν χώραν ὑπὸ τοῦ ἔνδον 
πριτηρίου ἀνατρεπομένου; 8. οὕτως ἑκάστη ψυχὴ xoi ἀν- 
ϑρωπευομένη καὶ ἄλλως ἐπιγεῖζουσα οἶδεν ὅπου πορευτέ- 
ov ἐστὶν αὐτῇ, πλὴν εἰ μή τις τῶν Τυφωνίων, ὦ τέκνον, παρ- 
ελϑών λέγοι, ὅτι δυνατὸν ταῦρον μὲν ἐν βυϑῷ, ἐν δὲ ἀέρι 
χελώνην διαζῆν. εἰ δὴ τοῦτο πάσχουσι σαρχὶ καὶ αἵματι βε- 
βαπτισμέναι, ὡς μηδὲν παρὰ τάξιν πράσσειν κἀν κολά- 
ζωνται (κόλασις γὰρ αὐταῖς ἡ ἐνσωμάτωσις), πόσῳ πλέον 
βαπτισμοῦ xal χολάσεως .. καὶ ἐλευϑερίας ἰδίας ueta- 
σχοῦσαι; ο. ἔχει δὲ ἢ διάταξις ἢ ἱερωτάτη οὕτως. ἤδη ποτὲ 
ἄνω, μεγαλοφυέστατε παῖ, βλέπε ψυχῶν διατάξεις. τὸ ἀπ᾽ 
οὐρανοῦ κορυφῆς μέχρι σελήνης ϑεοῖς καὶ ἄστροις xai τῇ 
ἄλλῃ προνοίᾳ σχολάζει: τὸ δὲ ἀπὸ σελήνης, ὦ τέκνον, ἐφ᾽ T 
μᾶς ψυχῶν ἐστιν οἰκητήριον. ιο. ἔχει μέντοι ἐν ἑαυτῷ ô- 
δὸν ὁ τοσοῦτος ἀήρ, ὃν ἄνεμον καλεῖν ἔϑος ἐστὶν ἡμῖν, 
ἴδιον μέγεϑος ἐν ᾧ κινεῖται πρὸς ἀνάψυξιν τῶν ἐπιγείων, ὃ 
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dove anche la sua natura la porta a vivere, le colombe verso l'aria 
vicina alla terra, e i falchi più in alto? E le rondini non si indirizze- 
ranno verso i luoghi abitati dall'uomo, i passeri verso gli alberi 
fruttiferi, i cigni nei luoghi dove è loro possibile cantare, e le mo- 
sche nelle vicinanze della terra stessa, a una distanza tale da poter- 
si alzare in volo sin dove arriva l'odore dell'uomo (perché la mo- 
sca è particolarmente ghiotta di carne umana, o figlio, e ama stare 
vicino alla terra)? I leoni e i leopardi non si recheranno forse sui 
monti e i lupi nei luoghi deserti? I cani non seguiranno le tracce 
degli uomini, le lepri non cercheranno forse le boscaglie, i buoi le 
stalle (e) le pianure, e le greggi i pascoli? E i serpenti non si insi- 
nueranno nei recessi della terra, le foche e le tartarughe assieme 
agli animali a loro simili non entreranno nelle profondità delle ac- 
que e nelle acque correnti, tanto da non essere lontano né dalla 
terraferma né dall'acqua, loro elemento naturale? Ciascuno non 
cercherà forse gli spazi che gli sono congeniali, guidato dal pro- 
prio istinto interiore? — 8. Nello stesso modo ogni anima, sia in- 
carnata nell'uomo, sia quando dimora in altre forme sulla terra, sa 
dove recarsi, a meno che uno dei seguaci di Tifone”, o figlio, non 
venga ad affermare che un toro può vivere nelle profondità del 
mare e una tartaruga nell’aria. Se dunque le anime immerse nella 
came e nel sangue non compiono nulla in contrasto con l’ordine 
stabilito anche quando subiscono una punizione (e per loro l'in- 
carnazione è una punizione)*', quanto più ... di una immersione 
nell'uomo e di una punizione, avendo parte alla libertà che è loro 
propria? ο. Tale è l'ordinamento più sacro. Ora finalmente, o 
figlio di nobili natali, volgi il tuo sguardo lassù e osserva la collo- 
cazione delle anime. Lo spazio che si estende dalla sommità del 
cielo fino alla sfera lunare è riservato agli dèi, agli astri e alla prov- 
videnza in generale, mentre lo spazio fra la sfera lunare e noi, o fi- 
glio, è il luogo di soggiorno delle anime??. το. Dunque, questa 
così grande distesa d’aria include in sé stessa un percorso che noi 
Comunemente definiamo vento, un proprio spazio in cui l’aria si 
muove per raffreddare la superficie terrestre; ma di questo par- 
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δὴ καὶ ὕστερον ἐρῶ: κατ οὐδένα μέντοι τρόπον πρὸς tar. 
τὸν κινούμενος ἐμπόδιον γίγνεται ψυχαῖς: κινουμένου γὰρ 
τούτου ἐξὸν ψυχαῖς ἀνάσσειν καὶ κατᾷσσειν, ὡς ἂν τύχῃ, d- 
διακωλύτως. ῥέουσι γὰρ δι᾽ αὐτοῦ ἀμιγῶς καὶ ἀκολλητί, ὡς 
δι᾽ ἐλαίου ὕδωρ. 11. τὸ δὲ διάστηµα τοῦτο, ὦ τέκνον "Log, 
μοιρῶν μέν ἐστι γενικῶν τεσσάρων, ἰδικῶν δὲ χωρῶν 
ἑξήκοντα. ὧν ἡ μὲν ἀπὸ γῆς ἄνω χωρῶν ἐστι τεσσάρων, ὡς 
τὴν γῆν κατά τινας λόφους καὶ ἀκρωρείας ἀνατεῖναι καὶ 
φϑάνειν ἄχρι τοσούτου: ὑπὲρ γὰρ ταύτας αὐτὴν ἀναβῆναι 
τὸ ὕψος οὐκ ἔχει φύσιν. ἢ δ᾽ ἀπὸ ταύτης δευτέρα ἐσιὶ 
χωρῶν η΄. ἐν αἷς γίγνονται ἀνέμων κινήσεις (πρόσεχε. παῖ, 
ἀρρήτων γὰρ ἐπαχούεις μυστηρίων γῆς τε καὶ οὐρανοῦ καὶ 
παντὸς τοῦ μέσου ἱεροῦ πνεύματος): ὅπου (δὲ) ἡ τοῦ ἀνέ- 
μου χίνησις, καὶ ἢ τῶν ὀρνέων πτῆσις: ὑπὲρ γὰρ ταύτης οὔτε 
dio κινεῖται οὔτε ζῷον βαστάζει: ἔχει μέντοι παρὰ τῆς pù- 
σεως ταύτην τὴν ἐξουσίαν ὁ ἀὴρ οὗτος, ὥστε καὶ ἐν ταῖς ἰδί- 
ULG t] χώραις καὶ ἐν ταῖς τῆς γῆς τέτταρσι περιπολεῖν uet" 
ὧν ἔχει ζῴων. τῆς γῆς εἰς τὰς η’ αὐτοῦ ἐπαναβῆναι (μὴ) ôv- 
ναμένης. τα. ù δὲ τρίτη χωρῶν ἐστιν ἑκκαίδεκα. ἀέρος 
λεπτοῦ καὶ καϑαροῦ πλήρης. ἢ δὲ τετάρτη ἐστι δύο xai 
τριάκοντα. ἐν αἷς ἐστι λεπτότατος καὶ εἰλικρινέστατος ἀὴρ 
καὶ διαυγής. διορίζων ἐφ᾽ ἑαυτοῦ τοὺς ἄνω οὐρανοῦς, ἐκ- 
πύρους ὄντας τὴν φύσιν. 13. καὶ ἔστιν ἢ διάταξις αὕτη 
κατ᾽ εὐϑυτενῆ γραμμὴν ἄνωϑεν κάτω ἀχολλητὶ τὴν φύσιν, 
ὡς εἶναι μοίρας γενικὰς μὲν τέσσαρας, διαστηματικὰς δὲ 
δώδεκα, χώρας δὲ ἑξήκοντα. ἐν δὲ ταῖς χώραις ταύταις, 
ἑξήκοντα οὔσαις τὸν ἀριϑμόν, οἰχοῦσιν ai ψυχαί, ἑκάστη 
πρὸς ἣν ἔχει φύσιν, μιᾶς μὲν καὶ τῆς αὐτῆς συστάσεως 
οὖσαι, οὐκέτι δὲ τιμῆς. ὅσῳ γὰρ ἑκάστη τῶν χωρῶν ἀπὸ γῆς 
ὑπερβέβηκε τῆς ἑτέρας, τοσούτῳ καὶ (ai) ἐν αὐταῖς ψυχαί 
ἑτέρα τὴν ἑτέραν xa?’ ὑπεροχὴν λείπει, ὦ τέχνον, χώρα xol 
ψυχή. 14. τίνες μὲν οὖν εἰς ἑκάτερα τούτων ἀναλύουσι 
ψυχαί, ἐντεῦϑέν σοι πάλιν, ὦ μεγαλόδοξε Nge, καταλέγειν 
ἄρξομαι, ἄνωϑεν ἐπὶ τὰ πρόσγεια τὴν τάξυν ποιουμένη». 


ESTRATTI 373 


lerò in seguito. Tuttavia tale movimento dell'aria non costituisce 
in alcun modo un ostacolo per le anime, perché, mentre l'aria si 
muove, alle anime è consentito librarsi in alto e in basso secondo 
il caso, senza ostacoli. Infatti le anime scorrono nell'aria senza me- 
scolarsi a essa e senza aderirne, come acqua nell'olio?. τι. Ta- 
l estensione, o figlio Horus, è suddivisa in quattro parti generali 
e sessanta spazi™* particolari. La parte sovrastante la terra com- 
prende quattro spazi, che dalla terra si estendono ad alcune alture 
e ad alcune vette e non oltre, perché la natura terrestre non può 
elevarsi al di sopra di esse. La seconda parte comprende otto spa- 
zi, nei quali si generano i movimenti dei venti (porgi attenzione, o 
figlio, perché conoscerai i misteri ineffabili della terra, del cielo e 
ditutto il pneuma sacro che sta in mezzo); là dove si muove il ven- 
to, volano anche gli uccelli; ma al di sopra l’aria è immobile e non 
sorregge esseri viventi. Tuttavia la natura di questa aria le consen- 
te di circolare, assieme agli animali che contiene, sia negli otto 
spazi che le sono propri sia nei quattro spazi della terra, mentre la 
terra non può elevarsi negli otto spazi dell’aria”. 12. La terza 
parte comprende sedici spazi, ed è ricca di aria leggera e pura. La 
quarta comprende trentadue spazi, che contengono aria finissima 
e assai pura, trasparente, e definisce il limite dei cieli superiori, la 
cui natura è ignea. 11. Questa disposizione, considerata in linea 
retta dall'alto in basso, comprende quattro parti generali, dodici 
estensioni e sessanta spazi", che per natura non aderiscono uno 
all’altro. In questi spazi, che sono sessanta, soggiornano le anime, 
ognuna seguendo la propria natura, tutte di una sola e della stessa 
costituzione, ma non della stessa dignità. Infatti quanto più, nella 
distanza dalla terra, ogni regione sovrasta un'altra, tanto piü sarà 
inche per (le) anime che vi soggiornano: una supera un'altra per 
eccellenza, o figlio, sia che si tratti di regione sia che si tratti di 
anima. 14. Ora dunque cominceró a esporti, o glorioso Horus, 
quali anime vanno in ciascuna di queste due direzioni, iniziando 
dall'alto per terminare con gli spazi vicini alla terra». 
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XXVI 
[Περὶ ἐμψυχώσεως καὶ μετεμψυχώσεως] 


. «Tò μεταξὺ γῆς xav οὐρανοῦ κεχώρισται, TEXVOV "Qoe, 
πρὸς μέτρον χαὶ ἁρμονίαν. ai δὲ χῶραι αὗται ὑπὸ τῶν προ- 
γόνων καλοῦνται ὑφ᾽ ov μὲν ζῶναι, ὑφ᾽ ov δὲ στερεώματα, 
ὑπὸ δὲ ἑτέρων πτυχαί. ἐν δὲ ταύταις φοιτῶσιν αἵ τε ἀπολε. 
λυμέναι τῶν σωμάτων ψυχαὶ αἵ τε μηδέπω ἐνσωματισϑεῖ. 
σαι. ἑκάστη δὲ τούτων, ὦ τέκνον, κατὰ τὴν ἀξίαν καὶ χώραν 
ἔχει ὥστε τὰς μὲν ϑείας καὶ βασιλικὰς ἐν τῇ ὑπεράνω 
πάντων κατοικεῖν, τὰς δὲ ἐλαχίστας κατὰ τιμὴν xoi τὰς 
ἄλλας ὅσαι εἰσὶ χαμαιπετεῖς ἐν τῇ ὑποκάτω πάντων, τὰς δὲ 
μέσας (ἐν) τῇ μέσῃ. 2. αἱ μὲν οὖν εἰς τὸ ἄρχειν καταπεμ- 
πόμεναι. ὦ τέχνον "Qoe, ἐκ τῶν ὑπεράνω ζωνῶν χαταπέμ- 
πονται, αἳ καὶ λυϑεῖσαι εἰς τὰς αὐτὰς ἢ καὶ ἔτι ὑπεράνω ἀ- 
νέρχονται, πλὴν εἰ μὴ τινές τι εἶεν (παρὰ) τὴν ἀξίαν τῆς 
ξαυτῶν φύσεως καὶ τὴν τοῦ ϑείου νόμου παραγγελίαν πε- 
πραχυῖαι: ἅσπερ ἢ ἄνω πρόνοια πρὸς μέτρον τῶν ἁμαρτη- 
μάτων εἰς τὰς ὑποκάτω χώρας ἐξορίζει, ὥσπερ καὶ τὰς ὑπο- 
δεεστέρας δυνάμει τε καὶ ἀξίᾳ ..., €x γὰρ κατωτέρων ἐπὶ 
μείζονας καὶ ὑψηλοτέρας ἀνάγει. 3. εἰσι γὰρ ἄνωϑεν οἱ 
δορυφόροι, (δύ᾽) ὄντες. τῆς καθόλου προνοίας, ὧν ὁ μὲν ψυ- 
χοταμίας, ὁ δὲ ψυχοπομπός: xal ὁ μὲν ψυχοταµίας ψυχῶν 

, ὁ δὲ ψυχοπομπὸς ἀποστολεύς τε καὶ διατάκτης τῶν ἐν- 
σωματουμένων ψυχῶν. καὶ ὃ μὲν τηρεῖ, ὁ δὲ προΐησι κατὰ 
γνώμην τοῦ ϑεοῦ. 4. τῷ οὖν λόγῳ τούτῳ, ὦ παῖ, κατὰ τὴν 
ἄνω τῶν πραγμάτων ἐξαλλαγῆν καὶ ἐπὶ γῆς ἐστιν ἢ φύσις, 
πλάστρια γὰρ οὖσα καὶ σκηνοποιός, ἀγγεῖον ... εἰσβάλλον- 
ται αἱ ψυχαί. παρεστᾶσι δὲ δύ᾽ ἐνέργειαι καὶ αὐτῇ, μνήμη 
καὶ ἐμπειρία: καὶ ἢ μὲν μνήμη ἔργον ἔχει τοῦτο, ὅπως ἡ pv- 
σις τηρῇ καὶ περικρατῇ τοῦ τε ἑκάστου τύπου ἐξ ἀρχῆς X0- 
ταβεβλημένου καὶ τοῦ φυράματος τοῦ ἄνω γιγνομένου: fj δὲ 
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XXVI!” 


[Sull'incarnazione e sulla reincarnazione delle anime]"" 


i «Lo spazio compreso fra la terra e il cielo??, o figlio Horus, è 
stato suddiviso con misura e armonia. A tali suddivisioni sono sta- 
ri assegnati nomi dagli antenati**°: alcuni le definirono fasce, altri 
firmamenti, altri ancora avvallamenti**'. Ed è li che si aggirano le 
anime che si sono liberate dai corpi e le anime che non si sono an- 
cora incarnate. Ciascuna di queste anime, o figlio, occupa uno 
spazio consono alla propria dignità: le anime divine e regali*, in- 
fatti, dimorano nella zona più elevata di tutte, le anime di minore 
dignità e tutte le altre che mantengono stretti legami con la terra 
nella fascia più bassa di tutte, mentre le anime di media dignità 
occupano la regione intermedia. 2. Dunque, le anime che sono 
inviate sulla terra per comandare, o figlio Horus, vengono inviate 
dalle fasce più elevate, dove pure fanno ritorno, se non ancora più 
in alto, una volta che si sono liberate dai corpi, a meno che non 
abbiano compiuto qualcosa di non conforme alla dignità della lo- 
ro natura e ai precetti della legge divina: in tal caso la provvidenza 
divina le relega negli spazi più bassi in proporzione ai loro errori, 
esattamente come le anime meno dotate per potere e dignità ..., 
perché dalle regioni più basse le eleva agli spazi più importanti e 
più elevati. 1. In alto dimorano i guardiani della provvidenza 
universale, due di numero, uno che amministra le anime, l'altro 
che le guida**; il primo delle anime ..., il secondo indirizza e orga- 
nizza le anime incarnate; il primo sovrintende le anime, il secondo 
le instrada secondo la volontà di dio. 4. Dunque in base a tale 
ragionamento, o figlio, anche la natura di quanto sta sulla terra 
corrisponde alla varietà delle cose che stanno lassù?”. Poiché 
dunque la natura plasma e modella il tabernacolo del corpo, un 
vaso! ... entrano le anime. La assistono due forze attive, la me- 
moria e l’esperienza. Compito della memoria è far sì che la natura 
mantenga e controlli pienamente sia ogni modello forgiato in ori- 
gine sia la composizione dell’individuo come è creata in alto, 
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ἐμπειρία, ὅπως πρὸς ἀνάλογον ἑκάστης τῶν καταβαινουσῶν 
ψυχῶν εἰς τὸ σωματισϑῆναι καὶ τὸ πλάσμα [ἐνεργῆ xoi] 
γένηται, καὶ ταῖς μὲν ὀξέσι τῶν ψυχῶν ὀξέα γένηται καὶ τὰ 
σώματα. ταῖς δὲ βραδέσι βραδέα, ταῖς δὲ ἐνεργέσιν ἐνεργῇ 
καὶ ταῖς νωϑραῖς νωϑρὰ καὶ ταῖς δυναταῖς δυνατὰ καὶ ταῖς 
δολίαις δόλια, καὶ ἁπαξαπλῶς ἑκάσταις κατὰ τὸ εἰχός, $. 
où γὰρ ἀσκόπως πτηνὰ μὲν ἐπτίλωσε, λογικὰ δὲ περισσαῖς 
καὶ ἀκριβεστέραις αἰσθήσεσιν ἐκόσμησε, τετραπόδων (δὲ 
τὰ) μὲν κέρασι, τὰ δὲ ὀδοῦσι, τὰ δὲ ὄνυξι καὶ ὁπλαῖς ἐχαρ- 
τέρωσε. τὰ δὲ ἕρποντα εὐχύτοις σώμασι καὶ εὐυποχωρήτοις 
ἐμαλάχυνε. xai ὅπως μὴ τῇ τοῦ σώματος ὑγρότητι λίαν d- 
σδενῆ διαμένῃ. ov μὲν τὰ στόματα xai τοῖς ὀδοῦσιν ἐχα- 
ράκωσεν, ὧν δὲ τοὺς ὄγκους ὀξύνασα δύναμιν περιέθηκεν͵ 
οὕτως τὰ μὲν τῇ τοῦ θανάτου εὐλαβείᾳ ἰσχυρότερα τῶν 
ἄλλων: τὰ δὲ νηχτά. δειλὰ ὄντα, ἐνοικεῖν ἔδωχε στοιχείῳ ἐν 
ᾧ τὸ φῶς οὐδετέραν ὧν ἔχει δυνάμεων ἐνεργεῖν ἰσχύει (ἐν 
γὰρ ὕδατι τὸ πῦρ οὔτε φαίνει οὔτε καίει). ἕκαστον δὲ 
αὐτῶν ἢ φολίσιν ἢ ἀκάνϑαις ἐν ὕδατι νηχόμενον φεύγει 
ὅπῃ ἂν PEAN, τὴν ἰδίαν περιβεβλημένον δειλίαν καὶ oxena- 
στήριον ἔχον εἰς τὸ un ὁρᾷσϑαι τὸ ὕδωρ. 6. εἰς γὰρ Exa- 
στον τῶν σωμάτων τούτων καϑ᾽ ὁμοιότητα ἐγκλείονται αἱ 
ψυχαί. ὥστε εἰς μὲν ἀνϑρώπους χωρεῖν τὰς κριτικάς, εἰς δὲ 
πτηνὰ τὰς ἀπανϑρώπους, εἰς δὲ τετράποδα (τὰς) ἀκρίτους 
(νόμος γὰρ ἐκείνοις ἐστὶν ἢ ἰσχύς), eic δὲ ἑρπετὰ τὰς δο- 
λίας (οὐδὲν γὰρ αὐτῶν ἐξ ἐναντίου ἐπεξέρχεται τοῖς ἀν- 
ϑρώποις, λοχήσαντα δὲ καταβάλλει), εἰς δὲ [τὰ] νηκτὰ τὰς 
δειλὰς καὶ ὅσα τῶν λοιπῶν στοιχείων ἀπολαύειν ἀνάξια 
τυγχάνει. 7. γίγνεται μὲν οὖν καὶ ἐν ἑκάστῳ (εἴδει) eù- 
ρεῖν ζῷον τῇ ἰδίᾳ φύσει μὴ καταχρώμενον.» «Πῶς πάλιν, ὦ 
τεχοῦσα;» εἶπεν Ώρος. καὶ ἀπεκρίϑη Ἶσις: «Ὥστε dvügo- 
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mentre compito dell'esperienza è far sì che anche i corpi siano 
plasmati in modo adeguato a ciascuna delle anime che scendono a 
incarnarsi, di modo che per le anime dinamiche anche i corpi sia- 
no dinamici, e lenti per quelle lente, energici per le anime energi- 
che, pigri per le anime pigre, forti per le anime forti, ingannevoli 
per quelle ingannevoli, e, per dirla in breve, nel modo congruo 
per ciascuna anima. 5. Nonè senza motivo infatti che la natura 
ha dotato di piume gli esseri destinati a volare, mentre ha impre- 
ziosito gli esseri razionali con un intuito superiore e più accurato, 
ha irrobustito i quadrupedi con le corna, o con i denti, oppure 
con le unghie e con gli zoccoli, ha sfibrato gli esseri destinati a 
strisciare con corpi facilmente dilatabili e retrattili, e, perché non 
restassero troppo deboli a causa dell'umidità dei loro corpi, ha 
rinforzato le bocche di alcuni anche con i denti, e ad altri ha con- 
ferito forza inasprendo tutta la massa corporea. Perciò alcuni ani- 
mali, guardinghi nei confronti della morte, sono più forti degli al- 
tri. Agli animali che nuotano, che sono timorosi, la natura ha 
concesso di vivere nell’elemento nel quale la luce non ha la forza 
di esercitare nessuna delle due prerogative che possiede (perché 
nell'acqua il fuoco non brilla né brucia). Ogni animale che nuota 
nell'acqua può, grazie a squame o a pinne, svignarsela dove vuole, 
protetto dalla propria timidezza e trovando nell’acqua un'arma 
difensiva in quanto non può essere visto. 6. Le anime dunque 
vengono rinchiuse?” in ciascuno di questi corpi secondo un crite- 
rio di affinità, in modo che negli esseri umani entrano le anime 
dotate di giudizio, negli uccelli le anime che sfuggono alla società 
umana, nei quadrupedi (le anime) prive di discernimento (la loro 
legge infatti è la forza), nei serpenti le anime subdole (perché nes- 
sun serpente attacca l'uomo frontalmente, ma lo abbatte solo do- 
po avergli teso un'imboscata), e negli animali che nuotano entra- 
no le anime pusillanimi e tutte quelle che non meritano di fruire 
degli altri elementi. 7. Pur tuttavia anche in ogni (specie) di es- 
seri viventi capita di trovare chi non ottempera alle caratteristiche 
della propria natura.» «E come, o madre?» disse Horus. Iside ri- 
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πον μέν, ὦ τέκνον, τὸ κριτικὸν ὑπερβῆναι, τετράπουν δὲ τὴν 
ἀνάγκην παραλλάξαι, ἑρπετὸν δὲ τὸ δόλιον ἀπολέσαι, καὶ 
νηκτὸν τῆς δειλίας καταφρονῆσαι, xai πτηνὸν τῆς ἀπαν. 
ϑρωπίας ἐκπεσεῖν. καὶ τὰ μὲν περὶ τῆς διαϑέσεως τῶν 
ἄνω καὶ τῆς καταβάσεως αὐτῶν καὶ τῆς σωματουργίας το. 
σαῦτα. 8. συμβαίνει δέ, ὦ τέχνον, ἐν ἑκάστῳ εἴδει εὑρί. 
σκεσϑαι xal γένει τῶν προχειμένων βασιλικάς τινας pu- 
χάς. καταβαίνειν δὲ xat ἄλλας ἀλλοίους, τὰς μὲν διαπύρους, 
τὰς δὲ ψυχράς, τὰς δὲ ὑπερηφάνους, τὰς δὲ πραείας, (τὰς 
δὲ ἐλευϑερίους), τὰς δὲ βαναύσους, τὰς δὲ ἐμπείρους, τὰς 
δὲ ἀπείρους. τὰς δὲ ἀργάς, τὰς δὲ ἐνεργεῖς, τὰς δὲ ἄλλοτε 
ἄλλας οὔσας. συμβαίνει δὲ τοῦτο παρὰ τὴν τῶν τόπων δέ- 
σιν, ὅϑεν εἰς τὸ ἐνσωματισϑῆναι καθάλλονται αἱ ψυχαί. αἱ 
μὲν γὰρ ἀπὸ βασιλικοῦ διαζώματος καταπηδῶσι, τῆς ὁμοιο- 
παϑοῦς βασιλευούσης ψυχῆς. ο. πολλαὶ γάρ εἶσι βασι- 
λεῖαι' ai μὲν γάρ εἰσι ψυχῶν, αἱ δὲ σωμάτων, αἱ δὲ τέχνης, 
αἱ δὲ ἐπιστήμης, αἱ δὲ αὖ τῶν καὶ τῶν». «Πῶς πάλιν:» εἶπεν 
Ώρος. «Οἷον, ὦ τέκνον “oE, ἀπογεγονότων ἤδη ψυχῶν μὲν 
Ὄσιρις, ὁ πατήρ σου’ σωμάτων δὲ ὁ ἑκάστου ἔϑνους f 
γεμών: βουλῆς δὲ ὁ πατὴρ πάντων xai καδηγητὴς ὁ τρισµέ- 
γιστος Ἑρμῆς: ἰατρικῆς δὲ ὁ ᾿Ασχληπιὸς ὁ Ἡφαίστου: ἰσχύ- 
ος δὲ καὶ ῥώμης πάλιν "Όσιρις, μεθ’ ὅν, ὦ τέκνον, αὐτὸς ai: 
φιλοσοφίας δὲ ᾿Αρνεβεσχῆνις, ποιητικῆς δὲ πάλιν ὁ 
᾿Ασχληπιὸς Ἰμούϑης. καϑόλου γάρ, ὦ τέκνον, εὑρήσεις, ἐὰν 
ἐξετάζῃς, πολλοὺς καὶ πολλῶν ἄρχοντας καὶ πολλοὺς πολ- 
λῶν βασιλεύοντας. ιο. ἀλλ᾽ ὁ μὲν πάντων κρατῶν, τέκνον, 
£x τῆς ὑπεράνω χώρας ἐστίν, ὁ δὲ τῶν κατὰ μέρος ἐκείνην 
ἔσχε τῆν (τάξιν), ἀφ᾽ οὗ τόπου ἐστίν: 11. βασιλικωτέραν 
(μὲν ἔχουσιν oi βασιλικοῦ) διαζώματος τετευχότες: (οἱ δὲ 
ἀπὸ πυρώδους) πυρὸς ἐργάται γίγνονται xal τροφῆς: οἱ δὲ 
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spose: «Per un uomo, o figlio, è trasgredire la propria capacità di 
giudizio, per un quadrupede sottrarsi alla costrizione, per un ser- 
pente perdere l'istinto infido, per un animale acquatico vincere la 
timidezza e per un volatile evitare il consorzio umano. Ecco tutto 
quanto riguarda l’organizzazione celeste, la discesa delle anime e 
la creazione dei corpi. 8. Nell'analisi di ogni specie e di ogni ge- 
nere delle anime’, accade, o figlio, di riscontrarne alcune carat- 
rerizzate dalla regalità***, anime che discendono dal cielo alcune 
di un tipo e altre di un altro, e alcune ardenti come fuoco, altre 
fredde, altre ancora superbe, altre miti, (alcune libere e indipen- 
denti), altre predisposte a umili lavori subalterni; alcune poi ten- 
dono a mettere a frutto la propria esperienza, altre ne sono inca- 
paci, alcune sono pigre, altre solerti, altre ancora con diverse 
caratteristiche, di un tipo o di un altro. E questo dipende dalla 
posizione degli spazi dai quali le anime discendono per incarnarsi. 
Qualcuna infatti si slancia dalla fascia regale, ed è l'anima che sog- 
giorna in quella regione l’anima che è destinata al predominio. 

9. Vi sono tuttavia diversi tipi di regalità, delle anime, dei corpi, 
dell’arte, della scienza, e altri ancora». «E come?» chiese Horus. 
«Per esempio, o figlio Horus, il re delle anime di coloro che già 
sono morti è tuo padre Osiride**; re dei corpi degli esseri viventi 
è il capo di ogni popolo, re del consiglio è Ermete Trismegisto?^9, 
padre e istruttore di ogni cosa; re della medicina è Asclepio figlio 
di Efesto, re del vigore fisico e della forza è ancora Osiride e dopo 
di lui, o figlio, lo sarai proprio tu; re della filosofia è Arnebesche- 
ni, e della letteratura è sempre Asclepio Imoutes?*?. In generale, 
o figlio, se analizzi la questione, troverai che molti dominano in 
vari settori e che molti regnano su molti sudditi. το. Ma colui 
che su tutti governa, o figlio, proviene dagli spazi superiori?*, 
mentre chi domina in ambiti particolari possiede un (ruolo) 
conforme al luogo da cui proviene: 11. (sono stati insigniti) di 
un ruolo più regale (coloro che) provengono dalla regione 
(regale), (mentre coloro che vengono dalla regione ignea) pratica- 
no attività che si esercitano in mezzo al fuoco?" e che riguardano 
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ἀπὸ ὑγροῦ ἐν ὑγροῖς drattorv οἱ δὲ ἀπὸ ἐπιστημονικρῇ 
καὶ τεχνιτικοῦ περὶ ἐπιστήμας καταγίγνονται καὶ τέχνας. 
οἱ δὲ ἀπὸ ἀργοῦ ἀργῶς καὶ ἐπιρρεμβῶς διαζῶσι. πάντων 
γὰρ τῶν ἐπὶ γῆς. ὦ τέκνον, διὰ λόγου xai ἔργου πραγμάτων 
ἄνω εἰσὶν αἱ πηγαί, μέτρῳ καὶ σταϑμῷ ἐπιχύνουσαι ἡμῖν 
τὰς οὐσίας, καὶ οὐκ ἔστιν, ὃ ui] ἄνωδεν καταβέβηκε τ; 
καὶ πάλιν ἀνέρχεται ἵνα καταβῇ.» «Πῶς πάλιν λέγεις τοῦ- 
το. ὦ τεκοῦσα, παράδειξον.» καὶ ἀπεχρίϑη Ἶσις πάλιν. 
«Τῆς παλινδρομίας ἐναργὲς τοῦτο σημεῖον τοῖς ζῴοις ἐνέ. 
ϑηκεν 1] ἱερωτάτη φύσις: τοῦτο γὰρ ὃ σπῶμεν ἄνωϑεν ἐξ ác. 
ρος πνεῦμα. τοῦτο πάλιν ἄνω πέμπομεν ἵν᾽ ἀναλάβωμεν 
καὶ εἰσίν. ὦ τέκνον, τούτου τοῦ ἐνεργήματος τεχνίτιδες ἐν 
ἡμῖν φῦσαι, al ἐπειδὰν μύσωσι τὰ δεκτικὰ ἐαυτῶν τοῦ 
πνεύματος στόματα. τότε ἡμεῖς οὐκέτι ὦδέ ἐσμεν, ἀλλ᾽ ἀνα- 
βεβήκαμεν. 13. προσεπιγίγνεται δέ, ὦ παῖ μεγαλόδοξε, 
καὶ ἕτερά τινα ἡμῖν £x τῆς τοῦ φυράματος συσταϑμίας». «Τί 
δέ ἐστιν» Ώρος εἶπε «τὸ φύραμα τοῦτο, ὦ τεχοῦσα:» «Σύν- 
οδός ἐστι xal κρᾶσις τῶν τεσσάρων στοιχείων, ἐξ ἧς xod- 
σεως καὶ συνόδου ἀναϑυμιᾶταί τις ἀτμός, ὃς περιειλεῖται 
μὲν τῇ Puri, διατρέχει δὲ ἐν σώματι, ἀμφοτέροις μεταδι- 
δούς. τουτέστι τῷ σώματι καὶ τῇ ψυχῇ, τῆς ἰδίας ποιότητος 
καὶ οὕτως at διαφοραὶ τῶν ψυχικῶν καὶ τῶν σωματικῶν ἐ- 
ναλλοιώσεων γίνονται. — 14. εἰ μὲν γὰρ κατὰ τὴν σωματικὴν 
διάπήξιν πλεονάσειε τὸ πῦρ, τὸ τηνικαῦτα ἢ ψυχῆ θερμή 
τὴν φύσιν ὑπάρχουσα καὶ ἕτερον ϑερμὸν προσλαβοῦσα, ἐχ- 
πυρωδεστέρα γεναμένη, ποιεῖ τὸ ζῷον ἐνεργότερον xal dv 
μικόν, τὸ δὲ σῶμα ὀξὺ καὶ εὐκίνητον: 5. εἰ δὲ πλεονά- 
σειεν ὁ ἀήρ, τὸ τηνικαῦτα καὶ xoüqov καὶ πηδητικὸν xai 
ἀνέδραστον γίνεται τὸ ζῷον καὶ ψυχῇ καὶ σώματι. τό. εἰ 
δὲ τὸ ὕδωρ πλεονάσειε, τὸ τηνιχαῦτα καὶ τὸ ζῷον τῇ μὲν 
ψυχῇ γίγνεται εὔρουν τε καὶ εὐφυὲς καὶ εὐπερίχυτον 
ἱκανῶς τε τοῖς ἄλλοις ἐπιπεσεῖν καὶ χολληϑῆναι δυνάμε- 
vov, διὰ τὸ πρὸς τὰ ἄλλα ἑνωτικὸν καὶ χουνωνικὸν τοῦ ὕδα- 
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la preparazione del cibo; quanti discendono dalla zona umida tra- 
scorrono la vita nell'elemento liquido, coloro che provengono 
dalla zona preposta alla scienza e all'arte si dedicano alle scienze e 
alle arti, e chi viene da una regione caratterizzata dalla pigrizia tra- 
scorre una vita oziosa e inconcludente. Perché, o figlio, di tutte le 
cose prodotte sulla terra con il ragionamento e con l’azione in alto 
sono le sorgenti, che riversano su di noi, con misura e con equili- 
brio, la sostanza delle cose", e nulla esiste che non sia disceso 
dall'alto, | 12. che non vi risalga per ridiscendere nuovamente.» 
«Perché dici questo, o madre? Spiegati.» E Iside rispose: «La san- 
tissima natura ha posto negli esseri viventi una prova evidente di 
questo movimento di ritorno: questo pneuma che noi aspiriamo 
dall'aria dall'alto, lo riemettiamo ancora in alto per poi riprender- 
lo; e come strumenti di tale operazione, o figlio, possediamo den- 
tro di noi dei mantici: quando questi chiudono le loro bocche de- 
stinate a ricevere il pneuma, allora noi non siamo più su questa 
terra, ma già abbiamo iniziato la risalita. 13. Anche altre caratte- 
tistiche, o figlio glorioso, si aggiungono a noi per effetto del dosag- 
gio” dei componenti nella composizione del corpo**». «Cosa è 
questa composizione, o madre?» chiese Horus. «Si tratta di un’ag- 
gregazione e di una mescolanza dei quattro elementi, mescolanza e 
aggregazione dalla quale esala un certo vapore” che si avvolge in- 
torno all'anima, si diffonde nel corpo e trasmette a entrambi, cor- 
po e anima, le proprie caratteristiche*; è cosi che si creano le dif- 
ferenze psichiche e fisiche nei diversi esseri viventi. 14. Infatti se 
nella compagine corporea predomina il fuoco, l'anima allora, già 
calda per natura, acquisita un'ulteriore componente di calore, di- 
venta più infuocata, e rende l'essere vivente più attivo e focoso e il 
corpo dinamico e agile. 15. Se invece predomina l'aria?!, lesse- 
re vivente sarà allora leggero, scattante, instabile sia nello spirito 
che nel corpo. τό. Se prevale l'acqua, allora l'essere vivente sarà 
di spirito disinvolto, nobile, socievole, e sarà dotato di una grande 
capacità di coinvolgere gli altri e di consociarsi, perché l’acqua 
tende a unirsi e ad associarsi alle altre cose: infatti l’acqua si 
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toc: ἐφιζάνει γὰρ πᾶσι, καὶ πολὺ μὲν dv εἰς ἑαυτὸ ἀναλήει 
καὶ περιλαμβάνει, ὀλίγον δ᾽ ὑπάρχον καὶ καταδῦσαν, ἐχεῖ. 
νο γίγνεται ᾧ ἐμίγη. τὰ μέντοι σώματα ὑπὸ πλαδαρότητος 
καὶ χαυνότητος εἰς περίσφιγξιν οὐκ ἄγεται, ἀλλὰ μικρᾷ τι. 
νι νόσου ἀφορμῇ λύεται καὶ τοῦ ἰδίου συνδέσμου xav ὀλί. 
γον ἐκπίπτει. — 17. εἰ δὲ τὸ γεῶδες πλεονάσειε, τὸ τηνικαῦ. 
τα ἀμβλεῖα μὲν τοῦ ζῴου ἡ ψυχὴ γίνεται, οὐκ ἔχουσα τὴν 
σωματικὴν ἀραιότητα εὔλυτον οὐδὲ τὸ δι᾽ οὗ πηδήσεται, 
πεπαχυμμένων τῶν αἰσθητικῶν μερῶν, ἀλλὰ ἔνδον μένει 
παρ᾽ ἑαυτῇ ὑπὸ βάρους xai πυκνότητος πεδηϑεῖσα, τὸ δὲ 
σῶμα στερεὸν μέν, ἀλλὰ ἀργὸν καὶ βαρὺ καὶ μετὰ βίας ὑπὸ 
τῆς προαιρέσεως μετακινούμενον. 18. εἰ δὲ σύμμετρος yé- 
VOLTO ἢ πάντων στάσις, τότε τὸ ζῷον ϑερμὸν εἰς πρᾶξιν, 
κοῦφον δὲ εἰς κίνησιν, εὔκρατον δὲ εἰς ἁφήν, γενναῖον δὲ 
εἰς πῆξιν κατασκευάζεται. 19. ὅσα οὖν τῷδε τῷ λόγῳ 
χεχοινώνηχε πλείονος μὲν πυρὸς καὶ πνεύματος, ταῦτα 
ἀπωρνέωται καὶ ἄνω παρ᾽ ἐκείνοις πολιτεύεται τοῖς στοι- 
χείοις, ἐξ ὧν καὶ ἐγένετο. 2ο. ὅσα δὲ πλείονος μὲν πυρός, 
ὀλίγου δὲ πνεύματος, ὕδατος δὲ xal γῆς ἴσης, ταῦτα ἀπην- 
ϑρώπισται, καὶ τῷ ζῴῳ τὸ περισσὸν τοῦ ϑερμοῦ εἰς σύνεσιν 
ἐτράπη: ὁ γὰρ ἐν ἡμῖν νοῦς ϑερμόν τι χρῆμά ἐστιν, ὃ χαίευν 
μὲν οὐχ οἶδε, διαδύνει δὲ χατὰ πάντων xai ἐφίσταται. 

21. ὅσα δὲ πλείονος μὲν ὕδατος, πλείονος δὲ γῆς, μετρίου δὲ 
πνεύματος, xai ὀλίγου δὲ πυρός, ταῦτα τεϑηρίωται, τῇ δὲ 
τοῦ ϑερμοῦ παρουσίᾳ ἀλχιμώτερα γέγονε τῶν ἄλλων. 22. 
ὅσα δὲ γῆς καὶ ὕδατος ἴσων κεκοινώνηκε, ταῦτα ἀφηρπέτω- 
ται καὶ τῇ τοῦ πυρὸς στερήσει ἄτολμα γέγονε καὶ ἀπαρρη- 
σίαστα, τῇ δὲ τοῦ ὕδατος χοινωνίᾳ ψυχρὰ ἐγένετο, τῇ δὲ τῆς 
γῆς βαρέα καὶ νωϑρά, τῇ δὲ τοῦ πνεύματος εὐχίνητα, εἰ (ἐν) 
προαιρέσει τὸ χινεῖσϑαι. 21. ὅσα δὲ πλείονος μὲν ὑγροῦ, 
ὀλίγου δὲ ξηροῦ, ταῦτα ἀπιχϑύωται καὶ τῇ μὲν τοῦ θερμοῦ 
καὶ ἀέρος στερήσει δειλά ἐστι καὶ αὐτά, τῇ δὲ τοῦ ὑγροῦ 
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diffonde su tutte le cose e quando è abbondante tende a includer- 
le in sé stessa per poi discioglierle, quando invece è scarsa e ha im- 
pregnato ogni cosa, si converte essa stessa in ciò con cui si è me- 
scolata. Tuttavia i corpi, per la loro costituzione umida e flaccida, 
non possono essere solidamente aggregati, e a un minimo accen- 
no di malattia si disgregano, perdendo a poco a poco la propria 
coesione. 17. Se poi predomina l'elemento terra, allora l'ani- 
ma dell'essere vivente è ottusa, privata dei pori del corpo da cui 
transitare agevolmente e di spazi in cui librarsi, in quanto i canali 
conduttori degli organi dei sensi si sono ispessiti, e l'anima rimane 
isolata in sé stessa all’interno del corpo, incatenata dal peso e dal- 
la densità corporea; il corpo è solido, ma pigro e pesante, e si 


muove con sforzo e solo con la forza della volontà”. 


18. Se in- 
vece la composizione di tutti gli elementi é ben equilibrata, allora 
l'esere vivente sarà dinamico nell'azione, agile nei movimenti, ar- 
monioso nelle articolazioni e bello nella struttura fisica. 19. In 
base a tale ordinamento dunque, tutti gli esseri che hanno ricevu- 
to più fuoco e aria" sono divenuti uccelli e dimorano in alto 
presso quegli stessi elementi, dai quali del resto hanno tratto ori- 
gine. 20. Gli esseri che invece hanno ricevuto più fuoco e meno 
aria, una quantità eguale di acqua e di terra, sono diventati uomi- 
ni; nell'uomo l’eccesso di caldo si è tradotto in intelligenza: infatti 
l'intelletto che è in noi è un qualcosa di caldo, che non è in grado 
di bruciare, ma che penetra in tutto e su tutto predomina. 21. 
Gli esseri che hanno ricevuto più acqua e più terra, una quantità 
media di aria e poco fuoco sono diventati animali terrestri e per la 
presenza del caldo sono più combattivi degli altri. 22. Quelli 
che hanno ricevuto uguale quantità di terra e di acqua sono di- 
ventati serpenti; per la mancanza di fuoco sono privi di audacia e 
di lealtà, per la presenza dell’acqua sono freddi, e grazie alla terra 
sono pesanti e smidollati, ma agili in virtù dell’aria, se è solo loro 
la decisione di muoversi. 21. Coloro che poi hanno avuto in 
sorte più elemento liquido e poco secco sono diventati pesci; per 
la mancanza di caldo e di aria sono anch'essi timidi, ma per l'ecce- 
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περιουσίᾳ καὶ τῇ τοῦ γεώδους παρουσίᾳ ἐν λελυμένῃ γῇ 
καὶ ὕδατι διὰ τὸ συγγενὲς κατοιχεῖ. 24. καὶ πρὸς μὲν τὴν 
τοῦ ἑκάστου στοιχείου μοῖραν καὶ τῆς μοίρας τὴν περιοχὴν 
καὶ τὰ σώματα ἡλικιάζεται: καὶ πρὸς τὴν ὀλιγομετρίαν τὰ 
λοιπὰ ζῷα μεμετροποίηται, πρὸς ἐνέργειαν τῆν ἑκάστῳ τῶν 
στοιχείων οὖσαν μετρίαν. — 25. καὶ ἔτι, ὦ παῖ περιπόϑητε, 
λέγω ὅτι ἐκ ταύτης τῆς οὕτω συστάσεως ἢ κατὰ τὴν πρώτην 
σύνοδον γενομένη κρᾶσις καὶ ὁ ἐχ ταύτης ἀναϑυμιώμενος 
ἀτμὸς ἐφ᾽ ὅσον τὴν ἰδίαν τηροῦσιν ἰδιότητα, ὥστε τὸ μὲν 
ϑερμὸν ἕτερον μὴ λαβεῖν ϑερμὸν καὶ τὸ ἀερῶδες πνεῦμα 
ἕτερον. μηδὲ τὸ ὑγρὸν ἑτέραν ὑγρασίαν, μηδὲ τὸ γεῶδες t- 
τέραν πυχνότητα, τὸ τηνικαῦτα τὸ ζῷον ὑγιαίνει. ἐπὰν γὰρ 
μὴ οὕτως μένῃ, ὦ τέκνον. ἐφ᾽ οἷς ἔσχεν ἐξ ἀρχῆς μέτροις, 
ἀλλ᾽ ἤτοι πλεονάσῃ ταῦτα (Ñ ἐλαττωϑῇ). οὐκ ἐνεργείᾳ λέγω 
κατὰ περιοχῆν οὐδὲ τῇ κατ᾽ αὔξησιν γινομένῃ μεταβολῇ τοῦ 
γένους καὶ τῶν σωμάτων, ἀλλὰ τῇ ὡς προέφημεν συστατιχῇ 
τῶν στοιχείων κράσει, ὥστε τὸ μὲν ϑερμὸν ἐπὶ πλέον αὐξη- 
ϑῆναι ἢ ἐπὶ πλέον ἐλαττωϑῆναι, τὰ δὲ ἄλλα ὁμοίως, (τὸ) τη: 
νικαῦτα οὕτως νοσεῖ τὸ ζῷον. 26. ἐπὰν γὰρ οὕτως διατεϑῇ 
τότε ϑερμὸν καὶ τὸ ἀερῶδες. ἃ δὴ σύσχηνά ἐστι τῆς ψυχῆς, 
τότε ἐν ἀλληγορίαις χαὶ ἐκστάσεσι γίγνεται τὸ ζῷον: πε- 
πύκνωται γὰρ τὰ στοιχεῖα. δι᾽ ὧν διαφϑείρεται τὰ σώμα- 
τα. 27. αὐτὸ μὲν γὰρ τὸ γεῶδές ἐστιν ἢ τοῦ σώματος 
πῆξις, τὸ δὲ ὑγρὸν ἢ ἐν τούτῳ ἐστὶν εἰς συμπαγίαν περίχυ- 
σις, τὸ δὲ ἀερῶδές ἐστι τὸ ἐν ἡμῖν κινητικόν, καὶ τούτων 
πάντων διεγερτικὸν τὸ πῦρ. 28. ὥσπερ οὖν ὁ ἐκ τῆς πρώ- 
της συνόδου καὶ κράσεως τῶν στοιχείων γιγνόμενος ἀτμὸς 
xai ὡσανεὶ ἔξαψις καὶ ἀναϑυμίασις, ὁποῖος ἐὰν ᾖ, πα- 
ραμιγεὶς τῇ ψυχῇ ἄγει αὐτὴν εἰς ἑαυτὸν ὡς ἂν ἔχῃ φύσεως, 
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denza di umidità e per la presenza della terra vivono in un am- 
biente misto di terra disciolta e di acqua per la loro affinità con ta- 
lielementi*. 24. E in base alla quantità di ciascun elemento e 
alla misura di tale quantità anche i corpi si sviluppano: ed è pro- 
prio in funzione di una scarsa quantità di elementi che altri ani- 
mali assumono una corporatura di taglia limitata, prodotta 
dall'azione che è propria di ciascuno degli elementi. 25. Inoltre, 
o figlio amatissimo, posso affermare che in un agglomerato di tali 
caratteristiche, finché sia la combinazione che si è formata al pri- 
mo aggregarsi degli elementi sia il vapore che da essa esala man- 
tengono le proprie peculiarità, in modo che il caldo non riceva un 
ulteriore elemento caldo e l’aria ulteriore aria e l'umido ulteriore 
umidità, e la terra ulteriore compattezza, l'essere vivente rimane 
sano. Se tuttavia, o figlio, gli elementi non mantengono le loro 
proporzioni originarie, ma sono presenti in eccesso (o in difetto), 
(e non mi riferisco all’azione esercitata da un elemento in quanto 
prevalente e nemmeno al cambiamento del genere e dei singoli 
corpi dovuto alla crescita, ma alla aggregazione degli elementi che 
si è formata come esponevamo prima, per cui il caldo è aumenta- 
to o diminuito, e cosi pure anche per gli altri elementi) in tal caso, 
in tali circostanze, l'essere vivente si ammala?*. 26. In effetti, 
quando ció accade al caldo e all'aria, elementi con i quali l'anima 
sempre convive, allora l'essere vivente si esprime con un linguag- 
gio confuso*?? e con manifestazioni deliranti, perché gli elementi 
si sono ispessiti e di conseguenza i corpi sono avviati al disfaci- 
mento. 27. L'elemento terra infatti si manifesta nella struttura 
compatta del corpo, l'acqua nell'elemento liquido che si diffon- 
de nella compagine corporea, l'aria si esprime come la componen- 
te mobile che è in noi, e il fuoco?*? come vigorosa forza motrice di 
tutti questi elementi. 28. Dunque, è come se il vapore? che si è 
formato al primo incontro e alla aggregazione degli elementi, qua- 
lunque esso sia, dopo essersi mescolato con l'anima (quasi in un 
processo di accensione e di esalazione), la assimilasse a sé stesso e 
alle proprie caratteristiche naturali, buone o cattive che siano. 
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εἴτε σπουδαίως εἴτε μή. 29. τῇ γὰρ ἐξ ἀρχῆς πρὸς αὐτὸν 
οἰκειότητι καὶ συντροφίᾳ ἐπιμένουσα ἢ ψυχὴ τὴν τάξιν 
διατηρεῖ. ὅταν δὲ ἐπιπροσγένηται ἤτοι τῷ ὅλῳ συγκράματι 
ἢ καὶ μέρεσιν ἢ μέρει αὐτοῦ ἔξωδέν τις πλείω μοῖρα τοῦ 
προχαταβεβλημένου, τότε καὶ ὃ ἐντεῦϑεν μεταλλοιούμενος 
ἀτμὸς μεταλλοιοῖ ἤτοι τῆν τῆς ψυχῆς διάϑεσιν ἢ τῆν τοῦ σώ. 
ματος. 1ο. τὸ γὰρ πῦρ καὶ τὸ πνεῦμα, ἀνωφερῆ ὄντα, ἐπὶ 
τὴν ψυχήν. ὁμοιόχωρον αὐτοῖς ὑπάρχουσαν, ἀνατρέχει: τὸ 
δὲ ὑγρὸν καὶ τὸ γεῶδες, κατωφερῆ ὄντα, τῷ σώματι, ὁμοιέ- 
δρῳ ὄντι, ἐφιζάνει.» 


XXVII 
Ἑρμοῦ ἐκ τοῦ Ἴσιδος πρὸς Rogov 


«Ἔλεγχος γὰρ ἐπιγνωσδείς, ὦ μέγιστε βασιλεῦ, εἰς ἐπιϑυ- 
μίαν φέρει τὸν ἐλεγχϑέντα ὧν πρότερον οὐκ ἤδει.» 


XXVIII 


Θαλῆς ἐρωτηϑείς, «Τί πρεσβύτατον τῶν ὄντων;» ἀπεχρίνα- 
το’ «Θεός, ἀγέννητον γάρ». Σωκράτης ἐρωτηϑείς, «Τί δεός» 
εἶπε: «Τὸ ἀϑάνατον xai ἀίδιον». Ἑρμῆς ἐρωτηδείς, «Τί ϑέ- 
OG» εἶπεν: «Ὁ τῶν ὅλων δημιουργός, σοφώτατος νοῦς καὶ 
ἀΐδιος». 


XXIX 
[Περὶ εἰμαρμένης] Ἑρμοῦ 


Ἑπτὰ πολυπλανέες xat Ὀλύμπιον ἀστέρες οὐδὸν 
εἰλεῦνται, μετὰ τοῖσιν ἀεὶ δ᾽ ἐπινίσσεται αἰών: 
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19. Infatti, se l'anima mantiene l'affinità originaria con quel vapo- 
re?! e continua a convivere con esso, preserva il proprio ruolo. Se 
invece dall'esterno, o all'aggregazione nel suo insieme, o anche al- 
le sue parti, o a una sua parte si aggiunge una quantità di elementi 
maggiore di quella che é stata assegnata inizialmente, allora anche 
il vapore ne viene alterato e altera le condizioni dell'anima o del 
corpo. 30. Infatti il fuoco e l’aria, elementi che tendono verso 
l'alto, corrono in alto verso l'anima, che vive negli stessi loro 
spazi, mentre l'acqua e la terra, elementi che tendono verso il bas- 
so, gravano sul corpo, che dimora nei loro stessi spazi.» 


XXVIP“ 
Dal discorso di Iside a Horus, di Ermete 


«Una confutazione'*5, o re grandissimo, una volta che sia recepita, 
ispira a chi la subisca il desiderio di quanto egli ignorava in prece- 
denza.» 


XXVIII 


Talete, interrogato quale fosse il primo e più antico degli esseri, ri- 
spose: «Dio, che è ingenerato». Socrate, interrogato che cosa fos- 
se dio, disse: «L'immortale ed eterno». Ermete, interrogato che 
cosa fosse dio, disse: «Il creatore di tutte le cose, l’intelletto di più 
alta saggezza ed eterno». 


XXIX 
Di Ermete 


Sette astri dal lungo corso ruotano alle soglie dell'Olimpo, 
con essi trascorre eternamente il tempo: 
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γυκτιφανὴς Μήνη, στυγνὸς Κρόνος, Ἥλιος ἡδύς, 
παστοφόρος Hagin. ϑρασὺς "Αρης. εὔπτερος Ἑρμῆς, 
καὶ Ζεὺς ἀρχιγένεϑλος. ἀφ᾽ οὗ φύσις ἐβλάστησεν. 

οἱ δ᾽ αὐτοὶ μερόπων ἔλαχον γένος, ἔστι δ᾽ ἐν ἡμῖν 
Μήνη. Ζεύς. Άρης, Παφίη. Κρόνος, Ἥλιος, Ἑρμῆς: 
τοῦνεκ ἀπ᾽ αἰϑερίου μεμερίσμεϑα πνεύματος ἕλχειν 
δάκρυ. γέλωτα, χόλον, γένεσιν, λόγον, ὕπνον, ὄρεξιν, 
δάκρυ μέν ἐστι Κρόνος. Ζεὺς (δ᾽) 1] γένεσις, λόγος Ἑρμῆς, 
δυμὸς "Άρης. Μήνη δ᾽ ἄρ᾽ ὕπνος, Κυϑέρεια δ᾽ ὄρεξις, 
Ἠέλιός τε γέλως: τούτῳ γὰρ ἅπασα δικαίως 

καὶ θνητὴ διάνοια γελᾷ καὶ κόσμος ἀπείρων. 
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Mene-Luna che brilla la notte, Crono lugubre, il dolce Elio, 

Pafia-Afrodite che reca il letto nuziale, l'impetuoso Ares, Ermete 
[dalle ali veloci, 

e Zeus primo principio, da cui natura germoglia. 

Questi medesimi astri si spartirono la razza degli uomini, così vi 


, [sono in noi 
Mene, Zeus, Ares, Pafia, Elio, Ermete. 


Ecco perché abbiamo la sorte di attirarci, dal soffio etereo, 
lacrime, riso, collera, generazione, parola, sonno, desiderio. 
Le lacrime sono Crono, la creazione Zeus, la parola Ermete, 
la collera Ares, il sonno Mene, il desiderio Citerea, 

il riso * Elio: ed è grazie a lui che giustamente ridono 

tutte le intelligenze mortali e il cosmo senza confine. 


COMMENTO 


L'ERMETE ARMENO: UN CATECHISMO 


! Sono di certo i «tre esseri», dio, mondo e uomo di CH VIII 2, 5; 
X 10-2, 14, 22, nota 43: cfr. Introduzione, pp. LX, LXVI, LXXVII [P.S.] 

? Forse «a sua immagine» come in CH V 2, nota 9; ved. anche CH 
[ 12, nota 46, e il titolo di CH XVI: περὶ τοῦ κατ᾽ εἰκόνα ἀνϑρώπου. 
[P.S.] 

! La formulazione pare sintetizzare quanto affermato in CH III 2 e 
V 2. [P.5.] 

? Questa funzione dell'anima, che viene ripresa qui sotto, al par. II 
1 (ved. αἱ par. IX 5), corrisponde all'entelechia del corpo secondo 
Aristotele (de an. 212 a 19-21), per cui ved. CH IX 1, nota 4; sull'ani- 
ma ved. Introduzione, pp. LXXX-LXXXII. [P.S.] | 

ΣΕ il tema dell'uomo come «microcosmo», per cui ved. CH X 11, 
nota 41 e Introduzione, p. LXXXIV. [P.S.] 

* Il mondo come dio materiale (ὑλικὸς ϑεός) ricorre in CH X το, 
nota 38 e Introduzione, pp. LXVI-LXVII. [P.S.] 

' L'identificazione di dio con il Nous, l'Intelletto, connota soprat- 
tutto il Porzandres; per dio come intelletto che pensa ved. CH V 11. 
In generale ved. Introduzione, p. LIV sgg. [P.S.] 

t In un solo paragrafo vengono elencate in forma sintetica le carat- 
teristiche qualificanti che concorrono a determinare l'identità di dio 
per cui, oltre che CH I 31; II 14-6; IV 8; V 1, 10; VII 2; VIII 5; X 5; 
XIII 18-9, 21, ved. Introduzione, pp. Lvi-Lxvr. (P.S.] 

? Ved. CH VIII 2. (P.S.] 

0 Cfr. CH IV 2: κατέπεμψε τὸν ἄνϑρωπον, ... ζῷον ϑνητόν («in- 
vió sulla terra l'uomo, ... un essere vivente mortale»). [P.S.] 

!! Ved. CH V 2, nota 6. (P.S.] 

'* Cfr. qui, nota 14. In estratto XIX 2 è scritto: «Proprio dell'ani- 
ma è di offrire alle altre cose (qualcosa) di simile alla sua specificità» 
τοῦτο γὰρ ἴδιον ψυχῆς, τὸ παρέχειν ἑτέροις ὅμοιόν (τι) τῇ ἰδιότη- 
τι αὐτῆς). [P.S.] 

" Sono i quattro elementi canonici dei quali (ved. qui parr. IV 1, 
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XI 1-6), secondo CH XII 2o, l'uomo partecipa, anche se la compo. 
sizione dei corpi, che sono di materia, per CH IX 7, pare prevedere 
diverse percentuali di combinazione (come precisato ulteriormente 
nell'estratto XXVI 14-8; ved. pure l'estratto XV 2), per cui alcuni 
corpi sono più semplici, altri più complessi. Nel presente caso sem. 
bra sia stato assunto lo schema tipico della letteratura medica antica 
(ved. il trattatello pseudo-galenico, Introductio seu medicus 9, Opera 
omnia XIV, Leipzig 1827, repr. Hildesheim 1965, p. 698) che vuole į 
corpi composti non tanto dei quattro corpi elementari (τὰ τέσσαρα 
πρῶτα σώματα), quanto delle loro qualità, che sono appunto il caldo, 
il secco, il freddo e l'umido (αἱ ποιότητες αὐτῶν, τὸ ϑερμὸν καὶ τὸ 
ψυχρὸν καὶ τὸ ξηρὸν καὶ τὸ ὑγρόν), teoria che si ritrova peraltro 
nella scuola stoica (Diogene Laerzio, VII 137). Cfr. Introduzione, p. 
LXXII. [P.S.] 

H L'anima è invece un soffio connaturato a noi (τὸ συμφυὲς ἡμῖν 
πνεῦμα) per la dottrina stoica (Diogene Laerzio, VII 156). In estratto 
XIX ς il soffio (πνεῦμα) è proprio del corpo. [P.S.] 

/* Questo paragrafo pare sintetizzare CH I 5, V 5 (nota 21), XI 4. 
Ved. pure estratto XXV 11. (P.S.] 

^ La terra, il quarto elemento come precisa CH XII 17, nota 66, si 
colloca nel punto più basso dell'universo per la speculazione stoica 
(Diogene Laerzio, VII 137), ed è la sede del male, all'opposto del 
mondo, in CH IX 4. Altri paralleli in Mahé 1982, p. 365. Cfr. Intro- 
duzione, p. LXXII. [P.S.] 

'? Si tratta del motivo della trasformazione (µεταβολή): ved. In- 
troduzione, pp. LXXV-LXXvII. [P.S.] 

18 Scrive Cirillo, contra Iulianum I 552 D (fr. 27): Ὁ ... λόγος ... 
πεσὼν ἐπὶ γονίμω ὕδατι ἔγκυον τὸ ὕδωρ ἐποίησε («Il ... logos ... si 
lasció cadere sull'acqua feconda e quell'acqua rese gravida»). Ved. 
anche CH I 5. [P.S.] 

? La sequenza «[facente parte] del fuoco che corrompe [le cose] 
e [le] rende invisibili (arerewoyt' araroti)» può anche essere interpre- 
tata come «[appartenente] al fuoco che corrompe [le cose] e al [suo] 
invisibile artefice». [I.D.-L.] 

?? La funzione del fuoco in questo paragrafo sembra molto prossi- 
ma a quella riconosciuta a questo elemento da Giamblico, de mysterius 
Aegyptiorum V 11-2, pp. 214, 5-216, 8, per il quale appunto il fuoco li- 
bera dalla materia, come pure alla funzione attribuitagli dal pensiero 
stoico (Diogene Laerzio, VII 142); è per questa ragione che il fuoco è il 
corpo dell'intelletto in CH X 18. [P.S.] 

21 Si vuol distinguere la funzione della luce, che si traduce in una 
visione, da quella del fuoco, distruttore. Analogamente in CH XI 7, la 
visione cosmica rivela un universo di cose piene di luce, senza che vi 
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sia fuoco. Ved. CH X 4, nota 21 e Introduzione, pp. LXXVII, XCI con 
nota 2. [Ρ.5.] 

? Per questa qualità dell’intelletto, che gli consente di cogliere i 
movimenti dell'anima, ved. CH IX 1-3, 10. Per il soffio, ved. estratto 
XIX 5: «Questo soffio, quando è divenuto analogo alla facoltà intellet- 
tiva, giudica, in quanto dotato di percezione sensibile» (τοῦτο τὸ πνεῦ- 
ua ἀνάλογον γενόμενον διανοίας κρίνει, τὸ αἰσϑητιχόν). [P.S.] 

23 Ved. CH V 10, nota 40, e CH VIII ς, IX 9, dove si può ricono- 
scere una marcata prospettiva panteista e dove soprattutto si puó co- 
gliere il passaggio da dio «contenitore» del tutto, per cui ved. qui al 
par. VII 5, a dio coincidente con tutto. Ved. del pari Introduzione, 
pp. LX-LXII, LXVI. [P.S.] 

2 E probabile che il testo, qui tra parentesi tonde, sia una glossa 
del copista armeno. [I.D.-L.] 

25 Solo per analogia ved. CH VI 2, dove il vivente più grande di 
tutti è il mondo. [Ρ.5.] 

26 Bene e Padre sono i nomi di dio in CH II 15-7 (ved. anche note 
31, 33, 36, 38-9), tema ripreso in X 1-2; la funzione creatrice spetta al 
mondo in CH VI 2, nota 13. [P.S.] 

“ Diversamente in CH I τι. Nonostante le differenze (che po- 
tremmo considerare varianti mitiche), per il tema della composizione 
degli esseri viventi ved. qui sopra par. II 1, nota 13. Per i quattro ele- 
menti ved. anche qui parr. XI 1-6. Cfr. Introduzione, p. LXXII. (P.S.] 

* Per l'uomo dotato di intelletto, animale ragionevole (λογικὸν 
ζῴον), cfr. CH VIII 1; l'intelletto, che l'uomo possiede per volontà 
del Padre (CH VIII 5) non é peró concesso da dio a tutti gli uomini 
egualmente secondo CH IV 3-4. Cfr. Introduzione, p. ΧΙΝΙΗΠ. Per i 
«viventi dotati della voce» ved. CH XII 13, note 44-5. «Crescere e de- 
crescere» è interpretato dagli uomini come morte secondo CH VIII 
j, nota 13. Ved. pure CH I 25. [P.S.] 

? «Dotati di soffio»; nel testo greco: «dotati di anima» (ἔμψυχα), 
cfr. Paramelle - Mahé 1990-91, p. 119. [I.D.-L.] Ved. per analogia 
CH X τι, dove il corpo del mondo «è stato plasmato nell'anima» 
(ὥσπερ ἐν ψυχῇ δὲ σώματος πεποιημένου). [Ρ.5.] 

" Nel testo greco dopo questa frase segue «ci sono quelli che han- 
no l'anima e il soffio»: cfr. Paramelle - Mahé 1990-91, p. 119. [I.D.-L.] 

*! Il paragrafo, come il successivo VIII 4 (nota 72), sembra in con- 
traddizione con CH XII 2, di cui ved. anche par. 10. [P.S.] 

? IlAóyoc è il fratello della νόησις in CH IX 1 ed è esplicitamente 
subordinato all’intelletto in CH IX 10, nota 34. [P.S.] 

«3 Per la differenza tra la capacità visiva dell'intelletto e quella de- 
gli occhi del corpo, limitata alla realtà sensibile, ved. in particolare 
CH VII 2 e XIII 3, nota 21; CH XIII 14 è esplicito: ὁ ὀφϑαλμὸς τοῦ 
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νοῦ, l'occhio dell'intelletto; ved. anche CH X 5, qui ai parr. VII ;, Ix 
2. [P.S.] 

Ἢ Il silenzio ha un ruolo decisivo in tutta la tradizione ermetica 
per cui ved. Introduzione, p. LIII e nota 1. [P.S.] 

*5 Il riferimento è alla duplicità dell'uomo (CH I 15), che ritorna 
al par. VI 1, unitamente alle tre sostanze, per cui ved. Introduzione 
pp. LXXIX-LXXX. Ved. par. VII 1, dove il testo pare alludere all'uomo 
sostanziale. [P.S.] 

*€ L'uomo che ha la conoscenza non perde tempo in vuote chiac- 
chiere secondo CH X 9. [P.S.] Il «discorso intelligente», a differenza 
del cicaleccio della «folla», esprime la conoscenza acquistata dall'in. 
telletto in silenzio; cfr. LD.-L., «Silence, Intellect and Discourse in 
the Quest for the True Teaching», in Transfiguring the World through 
the Word, a cura di A. Pabst, Aldershot 2009, pp. 176-84. [LD..L.] 

V Ved. il «vuoto cicaleccio» di quanti non prestano ascolto al 
messaggio diffuso da Ermete in CH I 29. [P.S.] 

“W La ragione o discorso (λόγος) è un dono che dio ha elargito a 
tutti, al contrario dell'intelletto: CH IV 3-4. Per il carattere elitario 
della-dottrina ermetica ved. Introduzione, pp. xLvirit-Li. [P.S.] 

Y Ved. CH XII 18 e Introduzione, p. ΧΙΝΠΙ. [Ρ.5.] 

1 Si può intravedere in filigrana un parallelo di Asclepius 8, o una 
sua evocazione, là dove si afferma che il «signore e creatore di tutte le 
cose, che giustamente noi chiamiamo dio (dominus et omnium confor. 
mator, quem recte dicimus deum), dopo che ebbe creato come secondo 
dopo di lui quel dio che puó essere visto e percepito attraverso i sensi 
(quo(m) a se secundum fecerit, qui uideri et sentiri possit) — lo definisco 
sensibile questo secondo dio (il secondo dio, δεύτερος δεός, è il mon- 
do in CH VIII 5; cfr. CH X ιο, nota 36; XII 15; éil sole in Asclepius 29) 
... per il fatto che cade sotto il senso della vista (quoniam uidentium sen- 
sus incurrit) — ... volle che ci fosse un altro essere che potesse contem- 
plare quello che aveva creato da sé (uoluit alium, qui illum, quem ex se 
fecerat, intueri potuisset), e subito creò l'uomo (simul ... facit bominem) 
quale imitatore della sua ragione e dell'amorevole sua cura». Per il re- 
sto, se è probabile che «colui che [lo] vede» sia l’uomo, il mondo può 
essere «ciò che ... è visto», in quanto dio visibile che «cade sotto il sen- 
so della vista», come appunto afferma Asclepius 8 (CH XVII distingue 
tra mondo intelligibile e mondo sensibile, che sono reciproco riflesso); 
tuttavia anche dio è «colui che vuole essere visto» (ὁ ὁραδῆναι ϑέλων: 
CH VII 2, nota 13), per quanto non con gli occhi del corpo ma con l'in- 
telletto e con il cuore. [P.S.] 

1! Nel testo greco questa frase suona: «l'uomo ha entrambe le na- 
ture, sia quella mortale, sia quella immortale», cfr. Paramelle - Mahé 
1990-91, p. 119. [I.D.-L.] Cfr. sopra, par. V 2 e nota 35. Ved. pure 
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estratto XIX 3: «vi sono due generi di vita e due generi di movimen- 
to: il primo è secondo la sostanza e il secondo secondo la natura del 
corpo» (δύο τοίνυν εἰσὶ ζωαὶ καὶ δύο κινήσεις, µία μὲν f] κατ᾽ où- 
οἰαν. ἑτέρα δὲ ἡ κατὰ φύσιν σώματος). [P.S.] 

4: «Del soffio»; nel testo greco: «dell'anima» (τὴν ψυχικὴν), cfr. 
Paramelle - Mahé 1990-91, p. 119. [I.D.-L.] 

4 «Non ricorderai nulla delle sue (cose]»; nel testo greco leggia- 
mo invece: «sarai ancora più forte», cfr. Paramelle -- Mahé 1990-91, 
p. 121. [.D.-L.] 1] passo richiama il tema tipicamente ermetico del- 
l'uscita dal corpo: cfr. CH I 22, 24; XIII 12-3 e Introduzione, pp. 
LXXXIX-XCIHI. Forse vi è pure una allusione all'«oblio» (λήϑη) provo- 
cato dal corpo (CH X 15) ma anche dalla trasformazione (µεταβολή; 
CH XII 18). L'immagine del ventre materno (per cui ved. CH V 6; XI 
20; XIII 11, nota 54) in questo caso sostituisce il corpo. [P.S.] 

* Questa frase risulta molto diversa nel testo greco: «alle cose 
preesistenti seguono le cose presenti, e alle cose presenti le cose 
dell'avvenire», cfr. Paramelle - Mahé 1990-91, p. 121; cfr. commento 
di J.-P. Mahé in Paramelle ~ Mahé 1990-91, p. 120, nt. 9. [I.D.-L.] 

*5 ΑΙ posto del «bambino», il testo greco parla invece del «corpo» 
(σῶμα), in parallelo esatto con la seconda parte della frase; cfr. Para- 
melle - Mahé 1990-91, p. 121. [I.D.-L.] 

1 La frase «l'anima uscita dal corpo è incompleta senza corpo» 
nel testo greco suona: «l'anima, uscita dal corpo senza essere stata 
portata a perfezione, è imperfetta e priva di corpo», cfr. Paramelle — 
Mahé 1990-91, p. 121. [LD.-L.] 

' «Voglio essere istruito intorno agli esseri» (μαδεῖν θέλω τὰ 
ὄντα) chiede Ermete a Poimandres che gli si manifesta durante la 
trance in CH I 3. [P.S.] 

** L'analogia più immediata è con CH X 21 (con nota 73), dove 
l'intelletto, divenuto demone e assunto un corpo di fuoco, si insinua 
nell'anima empia e la punisce. [P.S.] 

? Ved. su questo appello il commento di Mahé 1982, pp. 377-8, 
par. VI 5, nt. 6. [I.D.-L.] 

? L'uomo per essenza, invisibile, contrapposto a un essere umano 
concreto. [I.D.-L.] Cfr. qui sopra ai parr. V 2, VI 1; CH I 15, nota 57; 
Introduzione, pp. LXXVII-LXXX. [P.S.] 

* Testo lacunoso; cfr. Paramelle -- Mahé 1990-91, p. 123, nt. 12. 
[LD..L.] 

°° La versione greca di questa frase sembra rappresentare un'anti- 
tesi alla frase precedente, purtroppo persa, che doveva descrivere la 
localizzazione dei corpi di altri esseri viventi: «mentre solo la forma 
dell'uomo si trova sia nel cielo, sia sulla terra, sia nell'acqua, sia 
nell'aria», cfr. Paramelle -- Mahé 1990-91, p. 121. [LD.-L.] 
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` L'immagine dell'uomo che si forma nel ventre della madre 
compare esplicitamente in CH V 6 e ritorna qui al par. VII 3. [PS] 

% «Oscurità»; secondo la ricostruzione del testo corrotto condot. 
ta da Mahé 1982, p. 379, par. VII 3, nt. 1, si tratta della parola '/j4^ 
(LD.-L.] 

°° E il tema dell'incorporazione delle anime, che qui si configura 
come una incarcerazione nell'oscurità (per cui ved. Introduzione, pp. 
LXXX-LXXXII), a cui segue il motivo della differenza tra vista fisica, at. 
traverso gli occhi del corpo, e la visione noetica, di cui gode l’intelletto 
e, di conseguenza, l'anima. Entrambi i temi ritornano, soprattutto il se. 
condo, in CH VII 1-2; cfr. anche CH IV 9. Ved. pure qui sopra, par. V 
1 e nota 33. Per la cecità dell'anima ved. CH X 8, note 30-1, 33. {PS} 

“6 Per il tema della «mancanza» ved. estratto XXIII 60, dove si 
tratta della mancanza di dio, e CH V 4. [P.S.] 

? Siamo ancora di fronte all'incorporazione delle anime, per cui 
ved. par. VII 3, nota ες, e Introduzione, pp. LXXX-Lxxxit. [P.S.] 

** A] posto di «secondo la natura» (ast bnut'ean), nel testo greco 
abbiamo «secondo la scelta» (κατὰ κρίσιν). [LD.-L.] Per analogia 
ved. CH XI 4: ὁ μὲν ϑεὸς ἐν τῷ νῷ, ὁ δὲ νοῦς ἐν τῇ ψυχῇ. ἡ δὲ ψυχὴ 
ἐν τῇ ὕλῃ («dio ὲ nell'intelletto, l'intelletto nell'anima. L'anima invece 
è nella materia») e CH XII 13 (nota 47), dove Agathodaimon sostiene 
che ψυχὴν μὲν ἐν σώματι ... εἶναι. νοῦν δὲ ἐν ψυχῇ, λόγον δὲ ἐν τῷ 
νῷ. τὸν οὖν ϑεὸν τούτων πατέρα («l'anima ὲ nel corpo, l'intelletto 
nell'anima, il logos nell'intelletto e ... dio ἐ loro padre»). Cfr. Introdu- 
zione, p. LXI. [P.S.] 

5 Il tema dell'uscita dal corpo è ampiamente trattato in CH XIII 
3, note 20-3. Cfr. CH I 1 e qui sopra, nota 43. In estratto XIX 4, «se 
l'anima ha un corpo non ha né ragione né pensiero» (εἰ... ἔχει σῶμα, 
οὔτε λόγον ἔχει οὔτε νόησιν). [P.S.] 

60 Ved. estratto XXVI 13, dove però si tratta dei quattro elementi 
diversamente mescolati nei corpi. [P.S.] 

©! Il testo appare in rapporto pressoché diretto con CH VIII τ. 
Ved. par. III 1, nota 23. [P.S.] 

** La corrispondenza con CH X 8-9 (nota 30) è stretta: «il vizio 
dell'anima è l'ignoranza (di dio) ... la virtù dell'anima è ... la conoscen- 
za (di dio)» (κακία δὲ ψυχῆς ἀγνωσία ... ἀρετὴ ψυχῆς γνῶσις). [Ρ.5.] 

6) Il testo tra parentesi tonde è una glossa che, secondo Mahé 1982, 
p. 383, par. VII 5, nt. 3, è riconducibile a una tradizione armena per la 
quale gli astri sono i responsabili dei peccati degli uomini. Ved. Intro- 
duzione, pp. LXXIII-LXXVI, per il problema del male di cui l’uomo può 
essere responsabile o vittima per colpa dei demoni o degli astri. [P.S.] 

“ L'affermazione dottrinaria sottolinea le limitazioni a cui è sog- 
getto ogni essere che non sia dio e che sfocia inevitabilmente nel de- 


DEFINIZIONI 399 


sino a cui nessuno può sottrarsi, come appunto affermato in CH XII 
7, dove si sostiene che «tutti gli uomini subiscono il destino» (πάντες 
' ἄνϑρωποι πάσχουσι τὰ εἱμαρμένα), benché in maniera diversa 
quelli dotati di logos (ἐλλόγιμοι), neppure ai quali però è dato di 
«evitare la condizione del mutamento» (μεταβολῆς ἀδύνατόν ἐστι 
διεκφυγεῖν, per cui cfr. nota 25; ved. pure CH XII 5, nota 17; cfr. In- 
troduzione, pp. LXIX-LXXI, LXXVI). [P.S.] 

65 In estratto VII 1-2, un «potentissimo demone» (δαίμων ... yeyi- 
om), che è la Giustizia (Δίκη), presiede sugli uomini «come la provvi- 
denza e la necessità presiedono sull'ordine divino» (καϑάπερ ... ἐπὶ τῆς 
θείας τάξεως πρόνοια καὶ ἀνάγκη τέτακται) e «opera in modo identi- 
co» a quelle (τὸν αὐτὸν τρόπον), e «ha il compito di punire gli uomini 
che sbagliano sulla terra» (τέτακται τιμωρὸς τῶν ἐπὶ γῆς ἁμαρτα- 
νόντων ἀνϑρώπων), analogamente al demone vendicatore di CH I 23 
(nota 83; CH X 23, nota 84) e Introduzione, pp. LXIX-LXXI, LXXIII- 
ιχχν. [P.S.] 

66 Senza risalire a Senofane di Colofone (21 B 15 D.-K.), per il 
quale se i buoi, i leoni e i cavalli avessero le mani raffigurerebbero gli 
dèi secondo le proprie fattezze, è opportuno per lo meno ricordare 
quanto ha scritto Aristotele (Pol. 1252 b 24-8): «Quanto agli dèi, se 
tutti gli uomini affermano che sono sottoposti a dei re, è perché an- 
ch'essi ora o in passato furono governati da re, e come raffigurano gli 
dèi a propria immagine cosi attribuiscono loro una vita simile alla pro- 
pria». [Ρ.5.] 

9? Ved. CH IX 9, dove si sostiene che bestemmia chi nega che dio 
sia privo di sensazione o di percezione sensoriale, qualità di cui e del 
pari dotato anche il mondo (CH IX 5-6, nota 22). Prossimo al presen- 
te paragrafo appare l'estratto IV 19, per il quale i corpi immortali non 
hanno percezione sensoriale (τὰ ... ἀϑάνατα σώματα αἴσϑησιν οὐκ 
ἔχει). [P.S.] 

* L'errore non pare riguardare il culto devoluto alle statue, quan- 
tole forme di una pratica celebrata senza conoscenza. Ved. CH XVII, 
e Introduzione, pp. XL-XLI. [P.S.] 

Ῥ AI posto di «diminuisce» (nwazè), nel testo greco leggiamo 
«giunge a perfezione» (τελειοῦται). [I.D.-L.] Se si accoglie la versio- 
ne armena, il rinvio al par. IV 1 (nota 28) è d'obbligo. In base alla ver- 
sione greca, invece, si dovrebbe pensare che il corpo «giunge a perfe- 
zione» secondo la sua natura, e questo, nella prospettiva ermetica, 
dovrebbe implicare un'opposizione all'anima: sarebbe pertanto inevi- 
tabile intravedere una qualche analogia con CH X 15, dove il corpo, 
appunto, quando ha sviluppato tutta la sua massa (ὅταν δὲ ὀγχωϑῇ 


10 σῶμα) con il suo peso trascina l'anima separandola da sé stessa si- 
no a renderla malvagia. (P.S.] 


400 COMMENTO 


7) L'intelletto che riempie l'anima è l'Agatbodaimon in CH X 2 
nota 84. [P.S.] 

1 «Degno» (arzanawor), cioè, l'intelletto afferente a tutti coloro 
che hanno un'anima; il testo greco qui parla invece di un «intelletto 
divino» (ϑεῖος). [LD.-L.] 

7? Ved. qui ai parr. IV 2, X 3 e CH X 23-4, dove l'intelletto abban. 
dona l'anima pigra e la rende simile a un animale irrazionale. Nondi. 
meno in CH XII 2 è scritto «dove è anima, là vi è anche intelletto» 
(ὅπου... ψυχή, ἐκεῖ καὶ νοῦς ἐστιν), per quanto sempre il medesimo 
trattato, al par. 4, parli delle «anime umane che non ebbero in sorte 
l'intelletto come guida». [P.S.] 

?* Ved. qui al par. II 6, nota 22. [P.S.] 

? Per la metafora dello specchio e per il motivo del «corpo delle 
[cose] incorporee» ved. CH XVII; forse si può intravedere una rela. 
zione con estratto II A 1-2, in cui la verità risiede nei «corpi eterni», 
che altro non sono che gli elementi. [P.S.] 

?* E chiaro che l'artefice è dio: cfr. CH IV 2; in generale per i mo- 
di di conoscere dio ved. Introduzione, pp. XLIX-LI e passim. [P.S] 

7 Mahé 1982, p. 387, par. VIII 5, nt. 6, ricorda Asclepius 12, dove 
peró il motteggio concerne l'immortalità dell'anima da parte di chi 
non vi crede. [P.S.] 

?? Forse un'allusione al fatto che dio non prova invidia: cfr. CH IV 
3, nota 13; V 2, nota 8. [P.S.] 

î* Si tratta sempre di dio, come al par. VIII 5. Ved. CH V 9. [P.S] 

? Si tratta evidentemente del tema del libero arbitrio e pertanto 
delle scelte di vita di cui ogni uomo è responsabile: ved. CH I 19, IV 
7, dove appunto la scelta di ciò che è la cosa migliore consente all'uo- 
mo di farsi dio, come sostenuto qui di seguito al par. VIII 7. [P.S.] 

80 È il Leitmotiv di gran parte dei trattati ermetici, che sostengono 
essere gli uomini dèi mortali e gli dèi uomini immortali: CH X 24-5, 
XII 1; cfr. estratto XI 2.48 e Introduzione, pp. LXXVII-LXXvul. [P.S.] 

*! Si puó ritenere questa una variazione di una «formula» ricorren- 
te in numerosi /ogoi ermetici (ved. Introduzione, p. Li). Qui il «vole- 
re», che nei trattati spinge ai vari gradi della «conoscenza» (ved. per 
esempio CH I 1, 3; IV 2; XIII 15), in questo caso diventa uno degli ele- 
menti stessi della formula insieme al «credere» (che ricorre anche in 
CH IV 4, πιστεύω) e all’«amare». Ved. in ogni caso CH IV 4: «Immer. 
giti, tu che puoi, in questo cratere, tu che credi che risalirai fino a colui 
che ha inviato il cratere, tu che conosci il fine per il quale sei nato» 
(βάπτισον σεαυτὴν f] δυναμένη εἰς τοῦτον τὸν κρατῆρα, ἡ πιστεύου- 
σα ὅτι ἀνελεύσῃ πρὸς τὸν καταπέμψαντα τὸν κρατῆρα, 1j γνωρίζου- 
σα ἐπὶ τί γέγονας); e ibid. 6, dove si afferma che dopo aver amato sé 
stessi si otterrà l'intelletto (φιλήσας δὲ σεαυτόν, νοῦν ἕξεις). [Ρ.5.] 
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8) A] posto di questa frase, il testo greco ha: «giacché non ogni uo- 
mo ha un pensiero», cfr. ΚΕΑ”, p. 127. [L.D.-L.] E in quanto tale 
che l'uomo concepisce dio, un uomo creato per essere «ornamento ... 
del vivente immortale» (κόσμος ... ζῴου ἀϑανάτου) e che perciò «di- 
venne ... spettatore dell'opera di dio, lo ammiró stupefatto e conobbe 
suo creatore» (θεατῆς... ἐγένετο τοῦ ἔργου τοῦ ϑεοῦ ὁ ἄνθρωπος, 
καὶ ἐδαύμασε καὶ ἐγνώρισε τὸν ποιήσαντα): cosi CH IV 2. [P.S.] 

8} Il testo greco rende questa frase in modo seguente: «l'uomo, gli 
dèi e tutto quanto [esiste] a causa di dio e per l'uomo», cfr. ΚΕΑ», 
p. 127. [I.D.-L.] L'uomo appare il destinatario della creazione come 
sembra riaffermato poco oltre in questo medesimo paragrafo («Per 
Dio [è] l'uomo, e per l'uomo [sono] tutte le cose ...») e secondo CH 
II] 3 una tra le molte finalità per cui l'uomo è stato creato è «la signo- 
ria di tutto ciò che esiste sotto il cielo» (πάντων τῶν ὑπὸ οὐρανὸν δε- 
σποτείαν). In CH X 22 solo gli esseri senza ragione sono sottoposti 
all'uomo, che a sua volta è sottoposto al mondo e questo a dio; all’uo- 
mo peraltro compete di prendersi cura degli esseri senza ragione (è- 
πιμελοῦνται ... ἄνδρωποι ... τῶν ἀλόγων ζῴων), cosi come agli dèi 
spetta di prendersi cura degli uomini e a dio di tutti (ϑεοὶ μὲν àv- 
ϑρώπων ... ὁ δὲ ϑεὸς πάντων; ved. Asclepius 10, dove l'uomo governa 
il mondo assieme a dio). Forse è più coerente con questo paragrafo 
l'estratto XI 2.7: «Il mondo esiste per l'uomo, l'uomo per dio» (ὃ xó- 
σµος διὰ τὸν ἄνϑρωπον, ó δὲ ἄνϑρωπος διὰ τὸν ϑεόν). Cfr. qui par. 
X 6. [P.S.] 

# La frase «dio è tutte le cose, e nessuna cosa esiste senza dio» 
nella versione greca risulta cosi: «dio [è] tutte le cose, e nulla, nean- 
che il non-essere, è esterno a dio», cfr. Paramelle - Mahé 1990-91, p. 
127. [LD.-L.] Ved. CH V 9-11; XI 21; XII 23; Asclepius 2 e ο. In 
particolare in CH V 9 si legge: «in tutto l'universo nulla esiste che egli 
non sia: dio è insieme ciò che è e ciò che non è» (οὐδὲν γάρ ἐστιν &v 
παντὶ ἐκείνῳ ὃ οὐκ ἔστιν αὐτός. ἔστιν οὗτος καὶ τὰ ὄντα αὐτὸς καὶ 
tà µη ὄντα). [P.S.] 

5 Il greco qui inserisce: «l'uomo [proviene] da un uomo; gli dei 
[sono] a causa di dio», cfr. Paramelle -- Mahé 1990-91, p. 127. [I.D.- 
L] 

*5 Il greco qui inserisce: «Non ci sarebbero [le cose] esterne, se 
non ci fossero [le cose] interne», cfr. Paramelle — Mahé 1990-91, p. 
129. [LD.-L.] Il riferimento più diretto pare essere l'estratto I 2: «coi 
nostri occhi (cioé con gli occhi del corpo) noi possiamo vedere i cor- 
Pl e quanto viene visto, la lingua può esprimere: ma l'incorporeo, 
quanto non ha apparenza né figura né sostrato materiale, non può es- 
sere percepito dai nostri sensi. Solo con la mente ... io posso afferrare 
quanto è impossibile esprimere, e questo è dio» (ὀφδαλμοῖς μὲν γὰρ 
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τὰ σώματα δεατά, γλώττῃ δὲ τὰ ὁρατὰ λεκτά’ τὸ δὲ ἀσώματον καὶ 
ἀφανὲς καὶ ἀσχημάτιστον καὶ μηδὲ ἐξ ὕλης ὑποκείμενον ὑπὸ τῶν 
ἡμετέρων αἰσθήσεων καταληφδῆναι οὐ δύναται. ἐννοοῦμαι ... ἐγ. 
νοοῦμαι ὃ ἐξειπεῖν ἀδύνατον: τοῦτό ἐστιν ὁ ϑεός); ved. qui sopra 
par. V 1, nota 33; cfr. CH IV 9; VII 2; XIII 3, nota 21). [Ρ.5 ] 

*' Il greco qui aggiunge: «Colui che non ha intelletto non è illumi. 
nato», cfr. Paramelle - Mahé 1990-91, p. 129. [I.D.-L.] È il motivo 
dell'illuminazione (ἔλλαμψις; ved. CH X 4, nota 21) che permette di 
guadagnare la conoscenza di dio: ved. CH XII 3, ma anche CH XVI 
16, dove gli illuminati, peraltro pochi, vedono neutralizzati i demoni. 
In CH V 2 Tat è invitato a rivolgere una preghiera perché dio, con un 
suo raggio, ne illumini l'intelletto. [P.S.] 

"* L'anima in preda al suo male peggiore, l'ignoranza - che altro 
non è che quella di dio (CH VII 1-3) --, è vittima delle affezioni del 
corpo (e pertanto anche della paura): CH X 8. In CH IX ο il timor di 
dio (δεισιδαιμονία), frutto comunque dell'ignoranza, conduce a be. 
stemmiare. Cfr. Introduzione, pp. XLIX, LXXVI, LXXXII. 

δ) Anche l'anima, secondo la speculazione stoica, può essere vitti- 
ma di affezioni, che derivano dalle rappresentazioni dell’esistente, e 
che appunto si imprimono nell anima (Diogene Laerzio, VII «ο: qav- 
τασία δέ ἐστι τύπωσις ἐν ψυχῇ). Ved. del pari l'intero trattatello plu- 
tarcheo Animine an corporis affectiones sint peiores soo b sgg. Altrove 
il male dell'anima è l'ignoranza di dio (ved. par. IX 3, nota 88) e di sé 
(CH X 8; XIII 14). Si é comunque di fronte alla teoria della percezio- 
ne sensoriale, a cui è dedicato tutto CH IX e ripresa in estratto IV 19- 
23, in cui, ai parr. 21-2, dolore e gioia figurano come «due forze con- 
sequenziali all'affezione e alla sensazione ... senza le quali l'essere 
animato, e soprattutto quello raziocinante, non puó percepire alcun- 
ché. ... In quanto corporee, dolore e gioia sono poste in movimento 
dalle parti irrazionali dell'anima, e per questo ... sono entrambe noci- 
ve: infatti la gioia, permettendo che la sensazione si accompagni al 
piacere, diviene ben presto causa di molti mali per chi la prova, men- 
tre il dolore rende sofferenza e pena piü violente: a buon diritto, dun- 
que, sia l'una che l'altra possono esser definite nocive» (εἰσὶ δύο 
ἄλλαι ἐνέργειαι, αἳ παρέπονται ταῖς αἰσθήσεσι καὶ τοῖς πάδεσι, 
λύπη καὶ χαρά: χωρὶς τούτων ζῷον ἔμψυχον καὶ μάλιστα λογικὸν 
αἰσϑέσϑαι ἀδύνατον: ... αὗται δὲ οὖσαι σωµατιχαὶ ἀνακινοῦνται 
ὑπὸ τῶν τῆς ψυχῆς ἀλόγων μερῶν, διὸ καὶ ἀμφοτέρας ... καχωτικὰς 
εἶναι. τό τε γὰρ χαίρειν ped” ἡδονῆς τὴν αἴσϑησιν παρέχον πολλῶν 
κακῶν εὐϑέως αἴτιον συμβαίνει τῷ παϑόντι, ἥ τε λύπη ἀλγηδόνας 
καὶ ὀδύνας ἰσχυροτέρας παρέχεται: διόπερ εἰκότως ἀμφότεραι 
κακωτικαὶ ἂν εἴησαν). Ved. infine Asclepius 22, dove si afferma che 
«è inevitabile che desideri e brame e tutti gli altri vizi della mente ab- 
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biano sede nelle anime umane» (necesse est cupiditatum desideria et 
reliqua mentis uitia animis humanis insidere). (P.S.] 

% Cfr. CH I 18-9, 21, note 79-80. Questa conoscenza di sé equiva- 
ea prendere coscienza di «essere dio» in CH X 8, nota 55; XIII 14. 
[Ρ.5.] 

9 Il greco rende questa frase in maniera leggermente diversa: 
«Colui che si comporta con benevolenza nei riguardi del [proprio] 
corpo, si è comportato male con sé stesso», cfr. Paramelle — Mahé 
1990-91, p. 129. [LD.-L.] In CH IV 6 si sostiene che non è possibile 
contemporaneamente «stare appresso ... a ciò che è mortale e a ciò 
che è divino», dove il mortale è il corpo con le sue seduzioni e in 
Asclepius 12 si afferma che il vizio seduce l’anima con la dolcezza dei 
beni posseduti. [P.S.] 

9 Sembra essere una frase mutilata se paragonata alla variante 
greca: «Come il corpo senza anima è morto, cosi anche l'anima senza 
intelletto è inerte», cfr. Paramelle - Mahé 1990-91, p. 129. [LD.-L.] 
È il tema dell'entelechia: ved. sopra, par. I 3 e nota 4. [Ρ.5.] 

9 Non tutti gli uomini godono dell'intelletto mentre tutti hanno il 
λόγος secondo CH IV 3 (nota 14), ma l'anima pia (ψυχῆ ... ἢ δὲ eù- 
σεβής), una volta separatasi dal corpo, diventa completamente intel- 
letto (ὅλη νοῦς γίνεται) in CH X 19. [P.S.] 

ΜΗ L'abbandono del corpo del quale si parla sopra. (I.D.-L.] 

9 La nascita della quale si parla sopra. [I.D.-L.] L'oblio (λήϑη) è 
prodotto dalla trasformazione (μεταβολή) in XII 18, ma di esso è del 
pari responsabile il corpo in CH X 15. [P.S.] 

% L'intero paragrafo sottolinea il rapporto stretto tra l'uomo e dio. 
Forse il fatto che dio si faccia uomo «per l'uomo», trasfigurandosi, ri- 
sente di una qualche cristianizzazione, peraltro da dimostrare, analo- 
parente a un passo di Zosimo, Trattato sulla lettera Omega 7 (vol. II, 
ft. 22, note 41-2), dove Ermete, parlando peró del figlio di dio dice: 
«Vedrai il figlio di dio divenire ogni cosa per la salvezza delle anime 
sante ... Guardalo diventare tutto, dio, angelo, uomo bersagliato dalla 
sofferenza» (ϑεάσῃ τὸν ϑεοῦ υἱὸν πάντα γινόμενον τῶν ὁσίων ψυχῶν 
Evexev ... ὅρα αὐτὸν γινόμενον πάντα, ϑεόν, ἄγγελον, ἄνϑρωπον nxa- 
tov). Il rapporto privilegiato di dio con l'uomo è una costante che 
con una certa frequenza traspare in filigrana dai testi ermetici (si pensi 
anche solo all'apparizione del Nous Poimandres a Ermete in CH I o 
alla missione assegnata sempre a Ermete in CH I 26, «perché dio salvi 
lgenere umano grazie» a lui. Questo rapporto è sottolineato dal fatto 
che proprio l'uomo è definito συνουσιαστικός, consustanziale con 

0 e atto a riceverlo, con il quale soltanto «dio si pone in contatto» 
(tovto ... μόνῳ τῷ ζῴῳ ὁ ϑεὸς ὁμιλεῖ, CH XII 19, nota 73). Di una 
«unione con gli dèi» (coniunctio deorum), di cui gode solo l'uomo, 
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che è poi definita parentela (cognatio), parla a sua volta Asclepius 6-7 
22. [P.S.] 

” Forse si intende la cura che l'uomo deve avere per le cose terre. 
ne, come si afferma in Asclepius 8, dove l'uomo, in ragione della sua 
duplice natura deve «ammirare e adorare le cose celesti, curare e go- 
vernare quelle terrene» (et mirari atque (ad)orare caelestia et incolere 
atque gubernare terrena). Ved. pure Asclepius 10, dove l'uomo gover. 
na il mondo assieme a dio e qui, par. IX 1, nota 83. [P.S.] 

"* La formulazione può ricordare la tripartizione dell'universo 
nell’ Iade (XV 189-93) tra Zeus, Ade e Poseidone, con la terra e l'al. 
to Olimpo comune a tutti gli dèi (γαῖα δ᾽ ἔτι ξυνῆ πάντων καὶ pa- 
κρὸς Ὄλυμπος). Nella tradizione ermetica, però, se gli dèi non pos. 
sono varcare i confini loro assegnati, l'uomo puó elevarsi fino al cielo 
(CH X 25). Nella Kore Kosmou (estratto XXIII 45-6) il fatto che l'uo- 
mo possa superare i confini a lui assegnati e possa spingere il suo «au- 
dace coraggio fino al cielo» diventa invece una preoccupazione per il 
demone Momo che interroga Ermete. [P.S.] 

? «La cosa più manifesta»: qui seguiamo la lezione di J.-P. Mahé, 
che propone di considerare il prefisso privativo ‘477-’ posto davanti la 
parola ‘erewut’agoyi’ come un errore del copista; cfr. Mahé 1982, p. 
396, par. X 1; p. 397, par. X 1, nt. 3. [T.D.-L.] Il motivo del bene e del 
bello identificanti dio e con lui connaturati è al centro di CH VI 4-5 
(cfr. CH II 16); in particolare in CH VI 5, il bello è incomparabile e il 
bene inimitabile (τὸ κάλλος ἀσύγκριτον, τὸ ἀγαϑὸν ἀμίμητον). Infi- 
ne in CH IV 9 (nota 34) si sostiene che «i mali sono piü visibili, men- 
tre il bene è invisibile agli occhi di ciò che è visibile». [P.S.] 

10 Viene delineata la funzione generativa dell'uomo e della don- 
na. In estratto II A 16, nota 16, la corruzione ovvero la distruzione, 
qood, è ciò che determina la generazione. [P.S.] 

!?! La natura si presenta come totalità di forme e di qualità, un po’ 
evocazione del dio Pantomorphos o Omniforme, a capo dei trentasei 
decani dell’ Asclepius (par. 19) o del mondo «bene composto da una 
molteplice varietà di forme» (bonum multiformi imaginum uarietate 
compositum) sempre dell'Asclepius (par. 25), e un po' della materia, 
con cui in questo paragrafo sembra identificarsi. Ved. pure CH II 1 
per la teoria del movimento (e Introduzione, pp. Lxvitt-LxIx). [2.5.1 

03 Cfr. CH I 4, 20. [Ρ.5.] 

103 Cfr. Introduzione, pp. LXVII, LXXX-LXXXI. [P.S.] 

! Ved. par. VIII 4, nota 72; IX 5, note 92-3. [P.S.] 

05 Ved, CH X ιο, dove il movimento della materia coincide con 
la generazione (πᾶσα ... ὑλικὴ κίνησις γένεσίς ἐστιν) ovvero il dive- 
nire. [P.S.] 

06 Ved. par. II 3. In estratto XI 2.42 si legge che «il cielo è ricetta- 
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colo dei corpi eterni, la terra ricettacolo dei corpi corruttibili» (ὁ οὐ- 
ρινὸς σωμάτων ἀιδίων δεχτικός, ἢ γῆ σωμάτων φϑαρτῶν δεχτική). 


» Per il problema relativo al rapporto tra «mortale» e «immortale» 

ved. Introduzione, pp. XLIX-LI, LIX-LX, LXIV, LXVII, LXXVII sgg. [P.S.] 

108 Cfr. CH VI 3. (P.S.] 

W Dio è pienezza di bene ovvero il bene è pienezza di dio per CH 
VI 4 (nota 21). [P.S.] 

10 L'anima è cioè obbligata a incorporarsi ma ha la possibilità di 
essere guidata dall'intelletto, che è superiore alla realtà mondana, an- 
che se non tutte le anime possono godere del medesimo intelletto 
(qui al par. X 3): ved. CH XII 2; qui parr. VIII 4, nota 72; IX 5, note 
92-3, e Introduzione, pp. LXXX-LXXXII. [P.S.] 

I] Secondo Burkert 1972, p. 74, la tripartizione dell'anima in 
νοῦς ϑυμός ἐπιδυμία è attribuita tradizionalmente ai pitagorici. Ved. 
comunque Introduzione, p. LXVIII e nota 3. [P.S.] 

! Le tre parti della materia corrisponderebbero per Mahé 1982, 
p.401, par. X 5, nt. 2. Anche il ruolo svolto in questo passo dall'intel- 
letto sembra apparentabile alla funzione assolta sempre dall'intelletto 
in CH XIII 5. (P.S.] 

ID Cfr. par. IX 1: «tutto quanto [proviene] da dio ... nessuna cosa 
esiste senza dio»; ved. anche la discussione in Mahé 1982, p. 401, par. 
X 5, nt. 2. [LD.-L.] 

IH Ved. Introduzione, pp. LxVIII-LXIX. Per «divenire» si deve in- 
tendere la γένεσις dei testi greci e il «non-divenire» di dio il suo esse- 
re ingenerato (ἀγέννητος, τὸ ἀγέννητον) e assolutamente immobile, 
e del resto dio è definito «mondo immobile» qui, al par. I 1; ved. per 
esempio CH VIII 2; X το-ι. [P.S.] 

!5 L'espressione e l'intero paragrafo si chiariscono se messi a con- 
fronto con CH VIII 1, dove si sostiene che la morte ha a che fare con 
la distruzione ma niente nel mondo perisce. Tuttavia si può anche ri- 
tenere che il paragrafo alluda al fatto che l'uomo che conosce sé stes- 
so sa di essere immortale e pertanto non muore (cfr. CH I 18-9, 21, 
note 79-80; X 8, nota 32; XI 20; XIII 10, 14; Introduzione, pp. XLIX- 
U. Per l'intero paragrafo rinvierei inoltre a estratto XI 2.30-6. [P.S.] 

6 In CH X 22 (nota 79) all'uomo peraltro compete di prendersi 
cura degli esseri senza ragione come agli dèi spetta di prendersi cura 
degli uomini e a dio di tutti: cfr. sopra, par. IX 1, nota 83. (P.S.] 

. 7 Per l'anima e le caratteristiche che la definiscono ved. Introdu- 
uone, pp. LXXX-LXXXII. La corrispondenza con estratto XIX 1 è molto 
marcata: «L'anima è una sostanza eterna e intellettiva, dotata di una 
Propria ragione per quanto concerne il pensiero; quando è unita (a un 
corpo) ottiene il modo di pensare dell'armonia, ma quando si libera 
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del corpo fisico rimane in sé stessa da sola, appartenendo essa a sé 
stessa nel mondo intelligibile» (Ψυχὴ τοίνυν ἐστὶν ἀίδιος νοητιχὴ οὐ. 
σία νόηµα ἔχουσα τὸν ἑαυτῆς λόγον. συνοῦσα δὲ διάνοιαν τῆς ἁρμο- 
viac ἐπισπᾶται, ἀπαλλαγεῖσα δὲ τοῦ φυσικοῦ σώματος αὐτὴ xap 
αὑτὴν μένει, αὐτὴ ἑαυτῆς οὖσα ἐν τῷ νοητῷ κόσμῳ). Secondo Mahé 
1982, p. 403, par. X 7, πι. 2, l'estratto XIX potrebbe essere la conclu. 
sione delle Definizioni armene, a cui lo scriba armeno avrebbe sostitui- 
to l'intera sezione XI, che per Mahé (1982, pp. 331-3) è una interpola. 
zione sui quattro elementi tratta da un'opera di Nemesio di Emesa 
(ved. sopra, p. 7). In realtà nei paragrafi precedenti in piü occasioni le 
Definizioni sembrano evocare l'estratto XIX o alludervi, anche se in 
forma non così esplicita come in questo passo: I 3 e II 1 richiamano 
l'estratto XIX 2 (ved. nota 12); II 1 evoca per opposizione l'estratto 
XIX 5 (nota 14); II 6 richiama l'estratto XIX 5 (nota 22); cosi pure VI 
1 evoca l'estratto XIX 3 (nota 41) e VII 4 richiama l'estratto XIX 4 
(nota 59). [P.S.] 

!!* E quasi certamente l'armonia che regola i ritmi delle sfere cele. 
sti, per cui ved., oltre al citato estratto XIX 1, CH I 14 e Introduzione 
pp. LVI, LXXXIV. Quasi obbligatorio ricordare Platone, Tim. 36 c-d. 
[P.S.] 

I9 Cfr. sopra, IV 1: «Quelli [degli esseri viventi] che sono sulla 
terra [hanno preso la consistenza] dai quattro elementi». [I.D.-L.] 
Questa sezione XI è probabilmente una interpolazione: ved. sopra, 
nota 117. 

120 Ved. lo Pseudo-Aristotele, de mundo 393 a 1-6 (per cui ved. 
pure sotto, par. XI 6): i «cinque elementi, raccolti in cinque regioni di 
forma sferica, e dei quali i più piccoli sono abbracciati dai più grandi 
-- intendo dire che la terra è contenuta nell'acqua, l'acqua nell'aria, 
l'aria nel fuoco, il fuoco nell'etere - hanno formato la totalità del 
mondo, e tutta la parte collocata in alto è la dimora degli dèi, quella 
in basso degli esseri effimeri» (Πέντε δὴ στοιχεῖα ταῦτα ἐν πέντε 
χώραις σφαιρικῶς ἐγκείμενα, περιεχομένης ἀεὶ τῆς ἐλάττονος τῇ 
μείζονι - λέγω δὲ γῆς μὲν ἐν ὕδατι, ὕδατος δὲ ἐν ἀέρι, ἀέρος δὲ ἐν 
πυρί. πυρὸς δὲ ἐν αἰϑέρι - τὸν ὅλον κόσμον συνεστήσατο, καὶ τὸ 
μὲν ἄνω πᾶν ϑεῶν ἀπέδειξεν οἰκητήριον, τὸ κάτω δὲ ἐφημέρων 
ζῴων). Ved. inoltre CH VIII 3, nota 11, X 11, nota 41. [P.S.] 

31 Ved. sopra, par. II 1, nota 13, e Introduzione, p. LXXII. [P.S.] 

?? Come ai parr. XI 3 e 6, ma in contraddizione con CH XII 17. 

123 Tim. 49 b-e, 54 b-c, 54 e-55 c. 

124 Si tratta del de mundo pseudo-aristotelico. Il passo (393 a 1-6), 
a cui il testo si riferisce, è riportato qui sopra, par. XI 1, nota 120. 


IL «CORPUS HERMETICUM» 


Trattato I 


! È il tema della perdita della sensibilità fisica, che ritorna nei trat- 
tati CH X 5; XIII 7. Per lo stato di estasi o di france cfr. Introduzione, 
p. LXXXIX. 

* Il motivo è ripreso al par. 1ο. Il tema del sogno ricompare in CH 
XIII 4. La similitudine qui adottata è in sintonia con la tipologia 
dell'estasi mistica: cfr. Introduzione, p. LXXXIX. Questa medesima for- 
mula precede la visione che in Ez. Luc. 9, 32 avranno Pietro, Giaco- 
mo e Giovanni, mentre assistono alla trasfigurazione di Cristo insieme 
a Mosè e a Elia. La frase ἐκ κόρου τροφῆς ἢ ἐκ κόπου σώματος è ri- 
portata da Fulgenzio, Mythologiarum liber I 15, 48. 

3 Con la visione si realizza la rivelazione: cfr. Introduzione, pp. 
LXXVII, LXXXIX; CH XIII 3. 

* L'apparizione di un essere immenso è un tema che non può esse- 
re circoscritto ai soli contesti di ispirazione giudaico-cristiana o generi- 
camente orientale (ved. p. es. l'angelo apparso a Elchasai nello Pseu- 
do-Ippolito, Refutatio omnium haeresium IX 13, 2 sgg.). Anche per la 
Grecia arcaica si conoscono analoghi paralleli, nei quali ricorre l’epifa- 
nia di una divinità: per esempio ved. ῥ. Ven. (v. 173 sgg.) o il più arcai- 
co b. Cer. (v. 188 sgg.), in cui Palta statura assunta dalla divinità nel 
momento dell’epifania si accompagna alla luminosità che irradia dal 
corpo o dal volto. 

` I] due momenti dell'udire (ἀκοῦσαι) e del vedere (ϑεάσασϑαι) 
costituiscono la premessa per accedere attraverso l’intelletto (νοή- 
σας) all'apprendimento (μαϑεῖν) e al sapere (γνῶναι), che appunto 
è la gnosis. Lo schema ricorre insistentemente in tutto questo /ogos, 
nel quale è riscontrabile una ininterrotta interazione tra vista e paro- 
la (patr. 4-6, 8, 9, 11, 16-8, 20-2, 24, 27 e altrove). Cfr. Introduzione, 
PP. L-LI. Il processo di acquisizione della gnosis è descritto al par. 1: 
esere istruito intorno agli esseri (μαδεῖν ... τὰ ὄντα), comprendere 
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la loro natura (νοῆσαι τὴν τούτων φύσιν), conoscere dio (γνῶναι 
τὸν ϑεόν). E un processo che si sublima in una pura esperienza fo. 
tottica. 

* Ved. a p. 27. 

? [n questo, come in altri casi, si tratta di una evidente divinizz;. 
zione dell'intelletto. Qui rappresenta ed è la divinità (cfr. parr. 6, 7, 9 
ecc.). Ved. Introduzione, p. Lv, e CH XII 8-9, dove invece il Nous è 
l'anima di dio. 

* Il termine αὐϑεντία ritorna al par. 3o e in CH XIII 15. Ha il si. 
gnificato generico di «autorità, potere» in Giovanni Crisostomo, 
Hom. in 1 Ep. Tim., Patrologia Graeca XI, col. 617C. Il corrisponden- 
te verbo αὐϑεντέω in Paolo (7 Ep. Tir 2, 12) vale «dominare (qualcu. 
no)». Il termine ricorre anche tra gli gnostici (come rícorda lo Pseudo. 
Ippolito, Refutatio omnium baeresium VII 28, 2 e 33, 2). In Ireneo, 
aduersus haereses I 24, 1 (1 18 H.] questa medesima αὐϑεντία è resa 
con Sura Potestas, naturalmente di Dio. Nel presente caso sembra 
voler indicare il dominio assoluto della divinità. | 

? Il testo greco presenta questi tre verbi: μαϑεῖν (essere istruito), 
νοῆσαι (comprendere), γνῶναι (conoscere): ved. Introduzione, pp. 
L-LI. Questo paragrafo ha un evidente valore programmatico perché 
condensa in una espressione fortemente sintetica l'intero sviluppo 
concettuale del trattato. Traspare dalla successione delle tappe cono- 
scitive come la «conoscenza di dio» costituisca per Ermete Trismegi- 
sto e parimenti per il seguace della sua dottrina il vertice più alto del 
sapere. Il processo cognitivo è ascendente: muove dalla conoscenza 
degli esseri e della loro natura. Quanto alla successione degli oggetti 
di questa conoscenza ved. CH X 8, dove sono l’oggetto dell’ignoran- 
za. Ved. anche Definizioni armene VI 3. 

!? Forse sarebbe stato opportuno tradurre, qui come altrove, «il 
dio» (mantenendo la lettera del greco, τὸν ϑεόν appunto), per evitare 
una evocazione del modello giudaico-cristiano. In CH X 8 τὸ ἀγαϑόν 
sostituisce ὁ δεός. 

II N. — F., t. I, p. το, nt. 6, mantiene πῶς dei codici. Preferisco ac- 
cogliere con Reitzenstein 1904 τοῦτο, che riassume lo schema genera- 
le della conoscenza e lo convoglia verso uno dei veicoli di questa, 
l'«udire» (ἀκοῦσαι), il primo strumento ma anche il più basso nella 
gerarchia riconoscibile al par. 1 (cfr. Introduzione, pp. L-LI). 

l? La vera rivelazione a cui aspira Ermete Trismegisto prende av- 
vio in questo paragrafo, dove trovano spazio i temi caratteristici della 
cosmogonia a cui Ermete deve assistere per accedere alla conoscenza 
suprema. Si tratta di una conoscenza ineffabile di cui la luce è l’ogget- 
to e che sfocerà nella conoscenza di sé (parr. 26 e 30), secondo un 
processo che conduce il soggetto (Ermete Trismegisto o il seguace 
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della dottrina) a identificarsi con l'oggetto (il Nous) e con lo strumen- 
[ο (la luce). Cfr. Introduzione, pp. LI, XCI. 

I È la visione sconfinata da cui prende avvio la conoscenza. 

H La luce è l'oggetto della conoscenza: cfr. nota 12. 

I5 Si tratta di una visione che suscita un sentimento d'amore e in- 
duce così Ermete a ripercorrere in direzione opposta l'itinerario di 
Anthropos, l'uomo archetipico, caduto per propria colpa nella natura 
inferiore. Anche questa colpa era stata determinata da un sentimento 
d'amore, a sua volta prodotto da una visione (cfr. par. 14 sgg.). 

16 La visione luminosa di cui gode Ermete viene offuscata all'im- 
provviso dall'apparizione di una tenebra, situata in «basso» (κατωφε- 
ρές) rispetto all'«alto» della luce (posizione implicita ma desumibile 
dalla collocazione della tenebra, in questo paragrafo, resa peró espli- 
cita dall'eic ὕψος del par. 5). Questa tenebra, che sembra «origina- 
ria» e pertanto giustificare l'idea che l'ermetismo si configuri come 
un dualismo, evolve e si trasforma in un corpo (φύσις, cioè «Natura» 
secondo la traduzione consueta) che dobbiamo immaginare alla stre- 
gua di un freddo magma ribollente, non a caso forse descritto come 
liquido. Questa opposizione, rintracciabile in tradizioni mitiche della 
Grecia arcaica e classica e che sembra corrispondere al modello di 
Lévi-Strauss che oppone il «crudo» al «cotto» (Le cru et le cutit, Paris 
1964), pare essere uno dei motivi del Poema fisico di Empedocle. In 
questo schema, molto semplicisticamente, ai due poli di un asse verti- 
cale si collocano rispettivamente in alto il fuoco (e la luce) e in basso 
l'umido (ma anche il putrido): l'incontro a metà dell'asse dei due 
estremi comporta il piano della cultura. Egualmente nel Poimandres 
(parr. 14-6) l'incontro di questi due estremi coincide con il piano 
«culturale», che si traduce in un atto riproduttivo (Empedocle, frr. 62 
e 98 Gallavotti). Tuttavia, nel Pormandres questo incontro si presenta 
come conseguenza di una colpa, inserendosi in una visione etica del 
mondo che attribuisce un valore negativo all'incontro dei due poli. In 
questo caso la polarità «luce/tenebra» supera lo schema mitologico 
che considera l'equilibrio tra i due estremi come la condicio sine qua 
non perché si realizzi la «cultura». La «tenebra-natura umida» pare es- 
sere il risultato di una scissione interna dell'essere, frattura che l'uomo 
deve superare attraverso il sapere e la conoscenza (γνῶσις) per ricon- 
giungersi con il Nous. La funzione cosmologica di questa natura umi- 
da si completa al par. 20, dove è detto esplicitamente che da essa deri- 
va la morte. La cosmogonia di CH III 1 sembra riprodurre questo 
paragrafo e il successivo, con qualche differenza, per cui ved. pp. 64-6. 

‘Le integrazioni di Reitzenstein 1904, p. 329, 3, (δράκοντι), e di 
N.- F., t. I, p. 7, το (ὄφει), non sembrano necessarie in quanto l'uso 
assoluto di ὡς εἰκάσαι («a quel che mi pareva») è attestato. Inoltre en- 
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trambe le integrazioni sarebbero un inutile ampliamento di σκολιῶς è- 
σπειραμένον, Naturalmente l'immagine dell'Uroboro, il serpente pri- 
mordiale caro alla tradizione alchemica, è suggestiva, ma non serve 
evocarla attraverso alcuna congettura e del resto in nessuna parte del 
trattato compare un «serpente». Ciò non toglie che in epoca tarda l'in- 
terpretazione simbolica dei geroglifici egiziani, quando ormai quei se. 
gni -- divenuti pressoché incomprensibili persino per gli ierogrammati ~ 
erano stati ridotti a ideogrammi privi di valore fonetico e contempora. 
neamente caricati di valori iconici (ved. Diodoro Siculo, III 4), vedes- 
se proprio nell'ideogramma dell'Uroboro (benché non paia esistere 
alcun geroglifico che riproduca il serpente Uroboro) la rappresenta. 
zione dell'universo: Orapollo, Hzeroglypbica I 2: Κόσμον βουλόμενοι 
γράψαι. ὄφιν ζωγραφοῦσι τὴν ξαυτοῦ ἐσϑίοντα οὐράν, «Quando in- 
tendono rappresentare l'universo disegnano un serpente che si mangia 
la coda». Il motivo dell'Uroboro, cioè del serpente che si morde la co. 
da, ricorre con una certa frequenza nei Papiri Magici (PGM I 145.6, 
VII 586-7, XII 274-5, XIII 49-50, XXXVI 183-4). L'aspide disposto 
ad anello è attribuito alla tradizione egiziana per rappresentare il co. 
smo da Cirillo di Alessandria (contra Iulianum IX, Patrologia Graeca 
LXXVI, p. 961A), cosi come l'Uroboro (δράκων οὐρηβόρος) raffigu- 
rato sulle piramidi rappresenterebbe, sempre per gli Egizi, a dire di un 
loro racconto sacro (ἱερὸς λόγος), l'idea di ciclicità temporale (Gio- 
vanni Lido, de mensibus ΠΠ 4; cfr. Servio, commento a Virgilio, Aer. V 
85: annus ... secundum Aegyptios indicabatur ante inuentas litteras picto 
dracone caudam suam mordente, «per gli Egiziani, prima della scoperta 
dell'alfabeto, si rappresentava l'anno dipingendo un serpente che si 
mordeva la coda»). É con l'alchimista Olimpiodoro (4e arte sacra, 
CAAG, p. 80) che l'Uroboro appare assegnato anche al simbolismo er- 
metico, mentre sarà una costante della simbologia alchemica, come 
confermano almeno due versioni di un trattatello conosciuto come ‘O 
οὐροβόρος δράκων (CAAG, uersio 1: pp. 21-2, uersio 2: pp. 22-3). 

Ι8 Questo «suono d'ineffabile dolore» deve essere messo in rela- 
zione con il successivo «grido inarticolato» che scaturisce dalla mate- 
ria. Entrambi appaiono in opposizione al Logos dispensatore della 
parola efficace che conduce alla conoscenza. Si può intravedere in 
questo grido che proviene dalla materia un'invocazione d'aiuto per 
«ricevere ordine e vita» (cfr. Sfameni Gasparro 1968, pp. 97-8). 

? Nei codici si legge φωτός; πυρός e correzione degli editori. 

°° Dopo φωτὸς gli editori sospettano una lacuna. 

31 Ἡ Logos in questo passo rappresenta il polo opposto rispetto al- 
la natura, dalla quale era scaturito un suono inarticolato. Cfr. Introdu- 
zione, pp. LV-LVI. Questo Logos, la cui unione con il Nous «è vita» 
(par. 6), al par. 10 si confonde con il Nous demiurgo, unione che pro- 
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duce una unità indissolubile della «parola efficace» con l’«intelletto». 
Lo schema assiale «alto/basso», riconosciuto nel paragrafo preceden- 
te ricompare qui: ἐκ τῆς ὑγρᾶς φύσεως dvo εἰς ὕψος. Pohlenz ( 1967 
[I, p. 226) ritiene che nel Pozmandres il Logos sia stato inserito in una 
fase successiva. Invece, lo schema (CH I 4-5) che colloca in alto la lu- 
ce, il bene, il Logos, il fuoco (cfr. Giamblico, de mysteriis Aegyptiorum 
[I 31, p. 179, 9-12; V 11-2, pp. 214, 19-216, 8), e in basso la materia e 
la natura umida (feconda per Definizioni armene II 4; ved. del pari, 
nel vol. II, frr. 27-8) si ritrova in Aristotele (Cael. 269 a 26-9; 269 b 12- 
3), dove in basso stanno i «corpi formati di terra». Cfr. CH III 1-2. 

33 Sono qui elencati i quattro elementi tipici della fisica antica e, 
successivamente, dell'alchimia. Nella Kore Kosmou sono personificati 
(estratto XXIII 54-9) e probabilmente entrano in gioco pure nella 
creazione dell'anima a opera del dio technites, artigiano (par. 14 sgg.). 
Jl fuoco avvia la formazione del mondo nella cosmologia stoica (Dio- 
gene Laerzio, VII 142). Cfr. Introduzione, p. LXXII. 

23 Cfr. Introduzione, p. LXIV. Questo flusso d’aria colma lo spazio 
vuoto tra la materia e il fuoco. Ved. CH III 2; Definizioni armene lI 2. 

^! Questo logos pneumatico che conferisce movimento alla mate- 
ria rivela analogie con la cosmologia stoica: cfr. Introduzione, p. LXVI 
e nota 3. Ved. sotto par. 11 e CH II 1-10, che sembra sviluppare e 
completare la dottrina cosmologica alla quale qui viene appena ac- 
cennato. Per la mescolanza di terra e acqua, da intendersi come acqua 
marina, da cui poi scaturiscono animali e piante, ved. Pseudo-Aristo- 
tele, de mundo 192 b 14 sgg. 

5 Il passo non è di facile interpretazione. Intendo «a portata di 
voce» (ἀκοή è l'udito), in quanto il Logos si era portato sopra la terra 
el'acqua per essere appunto udito. 

* E questa l'identificazione di luce, intelletto (Nous) e divinità, 
peculiare dell'ermetismo (cfr. Introduzione, p. Lv), dove pure Nous 
afferma la sua anteriorità rispetto alla natura umida. In questo para- 
grafo si definisce anche la gerarchia all'interno della rappresentazione 
della divinità: il Logos, la parola efficace, non è dio ma il figlio di dio, 
che a sua volta è il padre (ὁ δὲ νοῦς πατὴρ θεός; CH XI το; Zosimo, 
Trattato sulla lettera Omega 12, rr. 118-20; cfr. anche vol. II, fr. 2 3). 

°? Cfr. parr. 12, 21, 31-2. La paternità di dio trova una giustifica- 
zione in CH II 17: cfr. nota 39. Ved. pure CH V 8, VIII 2. 

* Si definisce una volta per tutte l'oggetto della conoscenza, cioè 
la luce stessa che è dio. Cfr. Introduzione, pp. LXXVI-LXXVII e par. 4. 

. ? L'uomo con le sue sole forze non può sostenere la vista della di- 
vinità. La tradizione greca faceva esplicito divieto agli uomini di con- 
templare gli dèi a loro insaputa e senza il loro consenso: Callimaco, 
Pall. 100-2. Anche la tradizione biblica conosce questo divieto: cfr. 
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Ex. 19, 21; Leu. 16, 1-2. Solo se la divinità si rivela spontaneamente 
l'uomo non ne riceve danno. 

#0 Evidentemente è il Nous assoluto, per cui il genitivo µου si puó 
anche espungere. Nondimeno è anche grazie al proprio intelletto (cf, 
CH VIII 5) che Ermete può contemplare la visione offertagli da Poi. 
mandres. Nel Grande papiro Magico di Parigi (PGM IV 545-9) si in- 
contra un significativo parallelo con questa visione del tutto, visione 
che passa attraverso dio. Cfr. CH XIII 13, 21, nota 65. 

Ἵ Queste potenze numericamente incalcolabili (cfr. parr. 26, 27 
31; CH XIII 15) costituiscono forse l'essere stesso di dio e forse sono 
nello stesso tempo delle ipostasi divine di cui dio stesso si serve per 
compiere la propria volontà. Cfr. Introduzione, pp. ΙΙ ΧΧΙΙ-ΙΧΧΙΙΙ, 

** Cfr. par. 4. Questo mondo frutto della luce è immenso e illimi- 
tato in relazione alle limitate possibilità dell’uomo. 

34 [n questa circostanza il /ogos è la «parola efficace» di Poiman. 
dres, che guida Ermete nel suo itinerario alla ricerca della conoscen. 
za. Dunque è la «parola». Ma in ragione di quanto espressamente 
detto al par. 6 (cfr. anche Introduzione, pp. LV-LVI) è ancora una vol. 
ta il Logos «figlio di dio». 

M Si potrebbe anche intendere «nella tua mente» (N. -- F., t. I, p. 
19, nt. 20). Ved. tuttavia quanto scritto sopra, nota 30. 

*55 Forse in questa «forma archetipica» (cfr. anche CH II 12) si 
può intravedere la rappresentazione del pensiero del Nous, che pre- 
cede, in quanto pensiero formalizzato, il principio stesso e cioe dio. 
Lo schema pare caro al medio platonismo, che riconosce nella forma 
una causa del pensiero del Nous, e se ne puó trovare una anticipazio- 
ne nella speculazione immediatamente successiva a Platone (cfr. Dil- 
lon 1977, p. 255 sgg.). In questo contesto la «forma archetipica» sem- 
bra identificarsi con «il principio anteriore del principio infinito», 
motivo che doveva essere presente nella scuola gnostica valentiniana 
(Ireneo, aduersus haereses I 1, 1; Pseudo-Ippolito, Refutatio omnium 
baeresium VI 29, 1-2). 

** Ved. pure CH IV 1, V 7, X 2, XIII 2. Si discute se il termine 
boulé debba essere inteso come «volontà» o come «consiglio». Nel- 
l'Asclepius (par. 26; cfr. par. 20) la relazione tra consilium e uoluntas è 
stretta, perché la seconda trae origine dal primo: Asclepius 26: «Dei 
enim natura consilium est uoluntatis». «Bonitas summa consilium, 0 
Trismegiste?» «Voluntas, o Asclepi, consilio nascitur et ipsum uelle e 
uoluntate» («"La natura di dio infatti è la deliberazione della sua vo- 
lontà.” “La sua deliberazione è la somma bontà, o Trismegisto?" “La 
volontà, o Asclepio, ha origine dalla deliberazione e l’atto stesso del 
volere dalla volontà."»). Per Reitzenstein 1904, pp. 42-6, la Boulé è la 
terza persona di una triade e va identificata con la physis, la natura, 
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ma anche con la genesis, la generazione. Per questa via egli si spinge 
sino al punto di proporre una identificazione di questa Boulé con Isi- 
de. Critici sono Festugière IV, p. 43 e Jonas 1973, p. 188, nt. 20. Se- 
condo Jonas (1973, p. 187 sgg.) si tratta in ogni caso di una figura 
problematica, come apparirebbe anche dal par. 18, dai connotati 
estremamente negativi. Confrontando questo paragrafo, in cui la 
boulé di dio riceve il Logos, con il par. 14, dove Anthropos si unisce 
alla natura, Jonas ritiene che questa boulé sia intercambiabile con la 
natura umida, sottolineando così pure la «rassomiglianza impressio- 
nante con ciò che i Valentiniani affermano della loro Sophia». Cfr. 
anche Segal 1986, p. 29 sgg. Efficaci pochi versi di Dante (Paradiso 
XV 1-2): «Benigna volontade in che si liqua / sempre l'amor che drit- 
tamente spira». Ved. Introduzione, pp. LXIII-LXIV. 

Y La traduzione di ἀρρενόϑηλυς con «androgino» (per cui cfr. 
Asclepius 20-1), al posto del più corretto «maschio-e-femmina» (zá- 
le-et-femelle traduce N. -- F., τ. I ad loc.) mi sembra seducente e sug- 
gestiva e l'ho conservata anche nei paragrafi successivi, benché al par. 
18 è forse un po’ forzata. Senza dubbio si tratta del tema mitico 
dell'androgino primordiale, ben noto alla letteratura storico-religiosa 
e di cui vi è ampia traccia nel mondo antico. Cfr. Introduzione, pp. 
LVII-LIX. 

* È il motivo, centrale nell'ermetismo, dell'identità di dio, l'Intel- 
letto, con la vita e la luce. Cfr. Introduzione, p. Lv. 

? Prende qui avvio il processo generativo attraverso la nascita - il 
verbo ἀποκυέω, «partorire», é esplicito — per opera del /ogos (parola) 
del Nous che evoca l'analoga azione compiuta da Ptah nella teologia 
menfitica (cfr. Introduzione, p. ΧΧΧΙΧ). Il Nous demiurgo, gerarchi- 
camente inferiore al Nous Poimandres, é «dio del fuoco e del pneu- 
ma», da cui traspare come il Nous controlli direttamente gli elementi. 

“E difficile dire se il senso del verbo ἐδημιούργησε sia da ricon- 
durre alla natura (physis) creatrice di Aristotele (de partibus anima- 
lium 645 a 9; ved. anche Id., de incessu animalium 711 a 18), al creare 
qualcosa di Platone (Po/. 288 e), o al creare stesso di Dio, secondo 
l'ottica di Filone di Alessandria (de opificio mundi 16). Oppure se vi 
sia da intravedere una concreta azione analoga a quella del dio arti- 
giano della Kore Koszzou (estratto XXIII 4, 14). Quanto ai sette go- 
vernatori (διοικητας ... ἑπτά), quasi certamente si tratta dei sette 
pianeti cari all’astrologia ellenistica che hanno il compito di reggere 
l'ordinamento del cosmo (cfr. nota 89). Ved. anche Aristotele, Cael. 
287 a 2-11. Sull'identità di questi sette governatori si interrogava 
Francesco Giorgio Veneto, vissuto tra il XV e il XVI secolo: Qui sunt 
ili septem gubernatores, de quibus Mercurius meminit?, e tentava di 
risolvere il quesito identificandoli con i septem spiritus che stanno da- 
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vanti al trono di Dio, haurientes, attingendo, a septiformi nomine di 
Dio le forze che influiscono, #1fluunt, sui Pianeti che proprio essi go- 
vernano, regunt. Da lì discende la guida e l'orientamento per tutte le 
cose inferiori (oderantur omnia inferiora), e per questa ragione sono 
detti governatori (ideo uocantur gubernatores): In Scripturam Sacram 
Problemata, c. 321 v. 322 r (Testi umanistici, p. 102). 

1! Si tratta del destino (εἱμαρμένη) di cui parlano gli stoici, come 
serie immutabile e ininterrotta delle cause, che neppure un dio può 
mutare. Il carattere stoico pare confermato dal par. 19, dove l'heimar. 
mene si configura come uno strumento della pronoia, la «provviden- 
za», quasi riproponendo la formulazione di Crisippo; per il quale 
l’heimarmene era una sorta di legge razionale grazie alla quale tutto 
nell'universo era deciso dalla proroia (Diogene Laerzio, VII 138). 
Cfr. Introduzione, pp. LXIX-LXXI. 

* Il Logos che al par. 5 era disceso sulla «natura» ora si allontana 
dagli elementi inferiori per unirsi al Nous demiurgo (ἡνώϑη τῷ ðn- 
μιουργῷ No) e partecipare all'opera creatrice (par. 11). Questa unio- 
ne di Nous e Logos sembra essere stata fatta propria dalla posteriore 
speculazione cristiana: ved. Mario Vittorino, aduersus Artium I 50, 1- 
21; $1, 1-19. 

+ Per gli stoici ἄλογα sono gli animali, perché sprovvisti della capa- 
cità di elaborare e formulare concetti. Se in questo paragrafo, però, 
ἄλογα, cioè privi di ragione, sono gli elementi inferiori della natura, 
nel par. 11 saranno gli animali. Una pagina esemplare della visione 
stoica circa la posizione degli esseri inanimati e degli animali rispetto 
agli uomini è offerta da Seneca (Vit. beat. 5, 1-2): saxa timore et tristitia 
carent nec minus pecudes; non ideo tamen quisquam felicia dixerit qui- 
bus non est felicitatis intellectus. Eodem loco pone bomines quos in nu- 
merum pecorum et animalium redegit bebes natura et ignoratio sui («Le 
pietre sono prive di paura e di tristezza, e non diversamente le bestie: 
perciò non si potrà parlare di felicità là dove non c'è il concetto di feli- 
cità. Tu colloca su questo medesimo piano gli uomini ridotti a livello di 
bestie e di esseri inanimati dalla loro ottusità e dall’ignoranza di sé»). 

Ἡ L'intero paragrafo è alquanto discusso. Reitzenstein 1904, p. 
331, 2, cambia la punteggiatura e integra, dopo ὁ Νοῦς. (fj δὲ φύσις) 
ἐκ τῶν κτλ. Molto probabilmente si tratta della volontà del primo 
Nous (come pure poche righe sotto): cfr. par. 8, e CH II 6-10. 

35 Ἡ movimento circolare impresso alle opere della creazione ren- 
de dinamica questa cosmogonia, che sembra trovare una giustificazio- 
ne nella riflessione cosmologica di CH II 10-1 (ved. anche CH II 1-9). 
Gli elementi, in seguito al movimento impresso alle sfere, si separano, 
e ciascuno di questi elementi produce gli animali con lui compatibili: 
i volatili, l’aria; gli animali acquatici, l'acqua; rettili, quadrupedi, fiere 


TRATTATI 1 41j 


eanimali domestici, la terra. I cerchi sono probabilmente le sette sfe- 
resu ciascuna delle quali esercitano il loro controllo i sette governato- 
ri (par. 9) e attraverso le quali dovrà passare l'anima dell'uomo prima 
di diventare uno con dio (parr. 25-6). Alcuni passi del de caelo di Ari- 
stotele rivelano una forte assonanza con questo paragrafo: 269 a 2-9: 
Εἴπερ οὖν ἐστιν ἁπλῆ κίνησις, ἁπλῆ δ᾽ T] κύκλῳ κίνησις, καὶ τοῦ τε 
ἁπλοῦ σώματος ἁπλῆ ἡ κίνησις καὶ ἢ ἁπλῆ χίνησις ἁπλοῦ σώματος 
. ἀναγκαῖον εἶναί τι σῶμα ἁπλοῦν ὃ πέφυκε φέρεσδαι τὴν κύκλῳ 
χίνησιν κατὰ τὴν ἑαυτοῦ φύσιν: βίᾳ μὲν γὰρ ἐνδέχεται τῆν ἄλλου 
xai ἑτέρου, κατά φύσιν δέ ἀδύνατον, εἴπερ μία ἑκάστου χίνησις ἢ 
κατὰ φύσιν τῶν ἁπλῶν («Se ... esiste un moto semplice, e se il moto 
circolare è semplice, e il moto semplice è proprio dei corpi semplici ..., 
ne viene che deve necessariamente esistere un corpo semplice che in 
virtù della sua natura abbia in proprio di muoversi di moto circolare; 
e infatti, solo per effetto d'una costrizione si ammette che un corpo 
segua il moto d'un altro, e da esso diverso, ma secondo natura questo 
è impossibile, se è vero che per ogni corpo semplice non c'è che un 
solo movimento naturale»); 269 a 18-20: ᾿Αλλὰ μὴν καὶ πρώτην γε à- 
ναγκαῖον εἶναι τὴν τοιαύτην φοράν. Τὸ γὰρ τέλειον πρότερον τῇ 
φύσει τοῦ ἀτελοῦς, ὁ δὲ κύχλος τῶν τελείων («Ma un moto siffatto 
sarà di necessità anche primo: il perfetto infatti viene per natura pri- 
ma dell'imperfetto, e il circolo appartiene al numero delle cose per- 
fette»); 292 b 18-23: Μάλιστα μὲν γὰρ ἐχείνου τυχεῖν ἄριστον πᾶσι 
τοῦ τέλους: el δὲ μή, ἀεὶ ἄμεινόν ἐστιν ὅσῳ ἂν ἐγγύτερον ἤ τοῦ d- 
ρίστου. Καὶ διὰ τοῦτο ἡ μὲν γῆ ὅλως οὐ κινεῖται, τὰ δ᾽ ἐγγὺς ὀλίγας 
κινήσεις: OU γὰρ ἀφικνεῖται πρὸς τὸ ἔσχατον, ἀλλὰ μέχρι ὅτου δύ- 
ναται τυχεῖν τῆς ϑειοτάτης ἀρχῆς. 'O δὲ πρῶτος οὐρανὸς εὐϑὺς 
τυγχάνει διὰ μιᾶς κινήσεως («Il bene ὲ via via maggiore quanto piü 
dsi avvicina al bene supremo. E per questa ragione che la terra non si 
muove affatto, e gli astri ad essa vicini hanno pochi movimenti; questi 
non possono infatti raggiungere il fine ultimo, ma solo arrivare fino 
ad aver parte del principio che nella sua divinità è supremo. Il primo 
cielo invece lo raggiunge direttamente, ed in virtù d'un solo movimen- 
to»; la traduzione è di O. Longo). Per la dottrina degli stoici Posido- 
nio e Antipatro: Ἕνα τὸν κόσμον εἶναι καὶ τοῦτον πεπερασμένον, 
σχήμ’ ἔχοντα σφαιροειδές: πρὸς γὰρ τὴν κίνησιν ἁρμοδιώτατον τὸ 
τοιοῦτον («Il cosmo é uno solo e finito ed ὲ di forma sferica, perché 
una tal forma è la più adatta al movimento» (Diogene Laerzio, VII 
140; la traduzione è di M. Gigante). 

* Anthropos, androgino come il resto della creazione sino all'in- 
tervento della volontà di dio (par. 18), l'uomo archetipale, è per Jonas 
(1973, pp. 171-3) il terzo nelle creazioni divine: Logos, Nous demiur- 
g0e Anthropos. Il Nous demiurgo al par. 13 sarà detto espressamente 
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«fratello» (ἀδελφός) di Anthropos. Come il Logos, esso ha uno stretto 
rapporto con la Natura (Physis; cfr. par. 14). Si possono riconoscere 
delle assonanze indiscutibili con la versione dei Settanta (Gen. 1, 27): 
«E Dio fece l'uomo, lo fece a immagine di Dio, maschio e femmina | 
fece», dove come nel presente paragrafo, l'uomo compare alla fine 
della creazione cosmica. Qui Anthropos, però, è generato, non «fatto» 
da Dio, che addirittura in Ger. (LXX) 2, 7, lo «plasma». Anthropos 
invece non è solo immagine, ma anche forma (µορφή) del padre e, co. 
me si vedrà, é «pura vita e luce» (par. 17). C'é piena identità di forma 
tra Anthropos e il Nous e forse questa identità è la molla che fa scatta. 
re l'amore di dio per la «propria forma», cosi da affidare ad Anthro. 
pos il controllo su tutta la creazione (παρέδωκε τὰ ἑαυτοῦ πάντα δη. 
μιουργήματα). Senza dubbio stretta è la correlazione con Asclepius 8. 
Diverso, invece, piü paterno e il sentimento provato dall'Archon per 
il proprio figlio nel sistema gnostico di Basilide (in Pseudo-Ippolito, 
Refutatio omnium baeresium VII 23, 6). Forse l'amore del Nous per 
la propria forma anticipa la colpa di Anthropos (par. 14). Cfr. Intro- 
duzione, pp. LIX-LXI. 

Y πυρί è correzione congetturale. I codici hanno πατρί. Si po- 
trebbe pertanto pure intendere «nel Nous padre». Accogliendo la 
correzione πυρί si puó invece pensare alla sfera del fuoco o piü in ge- 
nerale alle sfere celesti. 

18 Questo desiderio di creare alla vista dell'opera del Demiurgo 
non é propriamente una colpa, ma la anticipa nella misura in cui esso 
anticipa l'ingresso di Anthropos nella sfera demiurgica. Cfr. [πιτοάι- 
zione, pp. LV-LXI. 

?? E il Nous demiurgo. 

50 La traduzione del greco τῆς ἰδίας τάξεως con «il proprio grado 
gerarchico» si fonda sull'organizzazione del cosmo in sette cieli, a cia- 
scuno dei quali è preposto un governatore (parr. 9 e 11; ved. inoltre 
de triginta sex decanis I 2), e sull'ascensione finale dell'anima che, 
passando attraverso ogni cielo, abbandona gli elementi che hanno 
contribuito a rendere l’uomo schiavo degli influssi astrali (par. 25). In 
ogni caso il senso è chiaro. 

5! La curiosità è il primo dei motivi che provocano la caduta di 
Anthropos. Per Jonas (1973, pp. 177-81) in questo paragrafo sono 
combinate tre idee differenti, tipiche delle speculazioni gnostiche: la 
curiosità, il tema di Narciso, l'eros. : 

52 Cioè Anthropos. 

5 Intendo ἁρμονία nel senso concreto di «complesso armonico» 
e quindi di «struttura, intelaiatura». Ved. Definizioni armene X 7, do- 
ve l'anima «conosce i misteri dell armonia». 

Ἢ Ved. nel vol. II il fr. 27. 
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55 È il secondo dei motivi che causano la caduta di Anthropos, il 
rema di Narciso. 

56 l'eros è il terzo dei motivi che causano la caduta di Anthropos. 

5 La duplicità dell'uomo è conseguenza della copula di Anthropos 
con Natura; ricorre anche in Asclepius 7, in termini molto simili pure in 
Filone di Alessandria, de opificio mundi 135 ed era già platonica (Plato- 
ne, Tim. 42 a). Cfr. Introduzione, p. ΙΧΧΧΙ. L'opposizione tra uomo 
materiale (ὑλικός) e sostanziale (οὐσιώδης) è ripresa e ridefinita in CH 
IX ; (ved. pure CH XIII 14; Definizioni armene V 2, VI 1, VII 1). 

$5 Probabilmente ἐναρμόνιος sottolinea in questo caso la condi- 
zione di dipendenza dell'uomo all'interno del mondo fisico, in cui € 
precipitato. In ragione della sua mortalità che attraverso il corpo lo 
lega alla materia, l’uomo è ora soggetto al destino, che governa il 
mondo sensibile (per cui cfr. par. 9), schiavo (δοῦλος) all'interno del 
complesso armonico delle sfere. 

5 Se ii Nous, padre di tutto, è androgino, e se Anthropos ne ri- 
produce l'immagine, allora quest'ultimo non puó che essere androgi- 
no. Cfr. Introduzione, pp. LVII-LIX. 

6 Dopo ἀύπνου è probabilmente caduta qualche parola. Ved. 
N.-F., t I, pp. 22-3, nt. 45. 

*! Sono i sette governatori dei parr. 9 e 13. 

δ᾽ Sono di fuoco e di pneuma perché generati dal dio del fuoco e 
del pneurna (par. 9). 

 L'impazienza della natura, che subito genera sette uomini an- 
drogini (per cui cfr. Introduzione, p. LXXXI), a imitazione di Anthro- 
pos (cfr. par. 17) ma anche dei sette governatori, è forse una riduzio- 
ne della responsabilità di Anthropos. 

*' Il silenzio imposto da Poimandres esprime l'affermazione del 
potere di quest’ultimo, a cui corrisponde il silenzio di Ermete, che è il 
riconoscimento del potere della divinità. In questo caso il silenzio im- 
posto non costituisce un'interruzione della comunicazione, ma è con- 
dizione della continuità della stessa. 

6 Si tratta della nozione di peps;s, di cottura per mezzo del fuoco, 
che in numerose tradizioni mitiche e pure in quella greca definisce il 
piano della civiltà, cioè, il piano dell'esistenza umana (cfr. sopra, par. 4 
enota 16). Del pari la concezione che individua nella terra l'elemento 
femminile e nell'acqua o nell'umidità l'elemento generatore maschile 
non è nuova alla tradizione mitica greca (ved. Euripide, Bacch. 275 
sg.). Da parte sua Plutarco, che pure riconosceva la polarità tra umi- 

9 e secco nella religione egizia attribuendola all'opposizione conflit- 
tuale tra Seth e Osiride (de Iside et Osiride 33, 364 a-b), riconosceva 
Sempre in Osiride il κύριος τῆς ὑγρᾶς φύσεως, «il signore della natura 
umida» (ibid. 364 d). 
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e Il ruolo di Anthropos sembra ormai esaurito. Anima e intelletto 
in cui si trasforma, sono solo un riflesso della vita e della luce che lo 
rendevano figlio del Nous e nello stesso tempo sono gli strumenti su 
cui potrà contare per risalire al Nous (parr. 24-6; cfr. CH XIII 10-3). 

9? Anche se il testo non é sicuro mi pare ovvio intendere ἀρχῶν 
γενῶν come le «specie degli esseri viventi». 

9 Cfr. sopra, nota 36. 

*? E la divisone degli esseri androgini che definisce lo statuto del. 
l'umanità. Cfr. Introduzione, pp. LVII-LIX. 

" Rendo l'espressione αὐξάνεσθε ἐν αὐξήσει καὶ πληϑύνεσϑε 
ἐν πλήδει secondo la formula che ricorre nella traduzione dei Settan. 
ta (Gen. 1, 22; 1, 28; 8, 17; 9, 1; 9, 7), anche se in quest'ultima non vi 
è traccia né di ἐν αὐξήσει (in accrescimento) né di ἐν πλήθει (in 
quantità), che sembra una ridondanza. Sarebbe stato sgradevole con. 
servare l'enfasi del nostro testo. 

?! Questa presa di coscienza da parte dell'uomo dotato di intelletto 
è la premessa per la sua risalita al Nous. Cfr. Introduzione, pp. xLVIII- 
XLIX, LI, LXXVII, XC-XCl; CH XIII 10 sgg. Nel secolo XV l'espressione 
sarà ripresa alla lettera da Ludovico Lazzarelli, nel Crater Hermetis 
(Testi umanistici, p. 57 = 6, 2 Moreschini 1985, p. 226): amorem corpo- 
ris, mortis Causam esse scite. 

? La πρόνοια, la provvidenza di dio, appare qui sovraordinata ri- 
spetto all'beimarmene, il destino, e αἱ complesso armonico delle sfere 
(harmonia) (par. 9). Cfr. CH XII 14 e Introduzione, pp. LXIX-LXxi. 

n E sempre l'eros del par. 18. In questo paragrafo viene introdot- 
to il motivo della «scelta di vita» (cfr. Introduzione, p. LXXXIII), che è 
reso esplicito in CH IV 7. 

^ Il νοεῖν esprime l'applicazione della facoltà intellettiva, il nous 
fatto agire. 

75 Si tratta di una sorta di esame condotto da Poimandres nei con- 
fronti di Ermete per verificare il grado di assimilazione degli insegna- 
menti ricevuti. L'esame é cominciato da poco, quando Poimandres 
rileva una qualche disattenzione in Ermete: «Mi pare che tu non ab- 
bia prestato attenzione». 

7% Attraverso il corpo la natura umida è dunque all'origine della 
morte. Si completa qui e si chiarisce il par. 4. 

17 Il greco ἀδρεύεται sembra introdurre una metafora che evoca 
l'umidità della natura e della materia. 

78 Anthropos è sempre l'uomo archetipico primordiale, non l'uma- 
nità. 

79 La conoscenza di sé e di dio, che è luce e vita, è la premessa per 
potere risalire alla vera vita. Cfr. Introduzione, pp. Lxxxix-xcit; CH 
XIII ro sgg. 
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50 È la domanda cruciale che Ermete rivolge a Poimandres. Una 
risposta si trovava già nell’autoriconoscimento richiesto (parr. 18-9), 
che implicava per l'uomo di rendersi conto di essere composto dei 
medesimi elementi del Nous. Tuttavia l’uomo, perché composto an- 
che di materia, è separato dal Nous Padre. Poimandres potrebbe allo- 
ra avere il ruolo di «salvatore», ma poi resterebbe da spiegare la fun- 
zione di Ermete a partire dal par. 27. 

3! Gli uomini santi e puri non sono in grado di conseguire la cono- 
scenza senza l'aiuto del Nous, che anzi li sostiene anche contro i proces- 
si di origine somatica: il nous penetra nell'anima pia per guidarla, in CH 
X 21. In questo caso il Nous pare avere una funzione, in qualche misu- 
ra anticipata al par. 2, analoga a quella ἠε]]Ἴδιος δαίμων, il «demone 
personale» di ciascun uomo a cui Giamblico dedica il capitolo IX del 
de mysteriis Aegyptiorum (dove peraltro in IX 3, p. 276, 1, il demone 
personale appare coincidere con il demone natale che Giamblico chia- 
ma γενεσιουργὸς δαίμων), e la cui «formazione» è l'oggetto di una ri- 
cetta magica esplicitamente intitolata Σύστασις ἰδίου δαίμονος (PGM 
VII 505). Difficile è invece intravedervi, anche solo in filigrana, una 
qualche prossimità con il πάρεδρος o «famigliare» dei ricettari magici: 
ved. Dodds 1973, pp. 58-60, 348-9. Cfr. Introduzione, pp. LXXIII-LXXV. 
In ogni caso il Nous si oppone al «demone vendicatore» del par. 23 co- 
sì come si oppone ai castighi irrazionali di CH XIII 7, e si oppone an- 
che al nous che diviene daimon per punire l'anima empia in CH X 21. 

*' Il passo non è immediatamente perspicuo (cfr. N. - F., t. I, p. 
24, nt. 548). Nondimeno è una prima risposta al quesito posto da Er- 
mete a Poimandres alla fine del precedente paragrafo. 

8 Il demone vendicatore occupa lo spazio lasciato libero dal Nous 
e gli é funzionalmente opposto, anche se nulla ne lasciava prevedere 
la comparsa. In CH X 21 la punizione dell'anima empia è affidata al 
nous, l'intelletto, che divenuto daimon e assunto un corpo igneo (nel 
presente paragrafo il demone suscita il fuoco contro l'empio), penetra 
in quella e la percuote con la frusta spingendola a compiere ogni ge- 
nere di misfatto. Si tratta di una sorta di carnefice interno che si ritro- 
va, moltiplicato, pure in CH XIII 7 e 9, ma che in quest’ultimo caso 
sembra essere il prodotto delle influenze astrali. Sono cori di demoni 
simili a eserciti (χοροὶ ... στρατείαις ἐοικότες) che in CH XVI 10-1, 
14-5, puniscono con devastazioni e cataclismi l'empietà degli uomini. 
Giamblico, de mysteriis Aegyptiorum II 7, p. 84, 1-4, distingue netta- 
mente Agathodaimon, il «buon demone», dal demone vendicatore, 
espressione delle forme della punizione (τὰ εἴδη τῶν τιμωριῶν). De- 
mone grandissimo (δαίμων ... μεγίστη) e vendicatrice (τιμωρός) è la 
giustizia personificata in estratto VII 1-3. Ved. CH X 23 e nota 84; 
Asclepius 28 e nota 179; Introduzione, pp. LXXII-LXXV. 
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Ἡ Il testo appare corrotto o per lo meno di difficile costituzione 
Vi sono almeno due /oci desperati (N. - F., t. I, p. 15, rr. 2, 5-6 e p, 24 
nt. 59. Ved. anche Reitzenstein 1904, pp. 335, 17-336, 2, che qui non 
seguo). Nel testo ho mantenuto il verbo ϑρώσχει, con il valore di 
«aggredire». Intendo ὅστις, cioè il demone vendicatore, come sogpet- 
to di βασανίζει e di αὐξάνει. 

55 E il secondo /ocus desperatus. Cfr. nota precedente e CH X 21. 

** Questo paragrafo contiene la sezione finale degli insegnamenti 
ricevuti da Ermete e da qui prende avvio la risalita dell'anima attra. 
verso le sfere planetarie, per poi unirsi con la divinità (parr. 25-6). La 
risalita in qualche misura è il rovescio della caduta di Anthropos. 

5 Ved. CH X 13; XII 16; XIII 7, το, 12-4. Cfr. anche Definizioni 
armene VI 2 e Introduzione, pp. LXXVI, LXXIX-LXXXII, LXXXV-XCII. 

S8 Traduco noc con «abituale natura», assegnando a «natura» un 
valore psicologico, ma si potrebbe anche tradurre con «modo di esse. 
re». Un illustre precedente si trova in Eraclito (fr. 91 Diano: ἦϑος dv. 
ὑρώπῳ δαίμων: «Demone a ciascuno è il suo modo di essere», trad. 
di C. Diano), che forse potrebbe essere anticipatore del nous trasfor- 
mato in demone (guida o vendicatore) che si impadronisce delle ani- 
me dei pii oppure di quelle degli empi (cfr. note 81, 83). Qui, separa- 
to dall'anima, perde ogni sua energia, ma non scompare anche se non 
ne viene descritta la sorte. 

S Come il corpo si disintegra e ritorna alla materia, i sensi a loro 
volta, abbandonato il corpo, fanno ritorno alle loro sorgenti (ved. CH 
XI 20). Non direi, cioé, che «vanno a confondersi con le energie co- 
smiche», ma vedrei piuttosto il ricomporsi dei sensi nelle forze cosmi- 
che come un riorganizzarsi e un ricominciare a dare vita a nuove 
combinazioni di elementi (ved. Platone, Tim. 57 b; cfr. Festugière III, 
pp. 129-39); si può cioè pensare che, (ri-)divenuti elementi, i sensi 
formeranno nuovi esseri, sui quali eserciteranno le loro attività, in ra- 
gione delle energie o forze cosmiche in cui si ricompongono. Le ener- 
gie come forze cosmiche ricorrono in CH X 22; estratto IV 6, 9. Cfr. 
Introduzione, p. LXXI. 

“Ὁ Quanto all'anima irascibile (ὁ ϑυμός) e a quella concupiscibile 
(ἡ ἐπιδυμία), che vengono fatte ritornare alla natura irrazionale, se- 
parandosi così dall'anima razionale, la loro dipendenza dalla triparti- 
zione platonica forse non richiede commenti (Platone, Tim. 89 e, af- 
ferma esplicitamente ὅτι τρία τριχῇ ψυχῆς ἐν ἡμῖν εἴδη κατῴκισται, 
«che in noi sono state insediate tre specie di anime»; ved. ibid. 42 € 
43 a; 69 c-70 d; 71 a-d; 73 d; 91 a-d). Secondo una tradizione, tutta- 
via, la medesima tripartizione era attribuita al pitagorismo: Burkert 
1972, p. 74. mE ος | 

Nella traduzione di questo paragrafo alcuni termini compaiono 
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ra ( }: sono integrazioni proposte da Reitzenstein 1904, non accolte 
in N. - F. Prende ora avvio la vera psicanodia, nel corso della quale 
l'anima, finalmente libera degli elementi materiali, salendo attraverso 
le sfere celesti si libera anche degli influssi astrali, e di cui parla pure 
l'estratto XXIX (cfr. Introduzione, pp. LXXXIV-XC11); in CH XIII 7-9, 
ricorrono invece gli influssi dei segni zodiacali. Festugière III, pp. 
124-5, riconosce in questa psicanodia uno sviluppo e una dilatazione 
di quanto espresso nel par. 24. A suo parere i parr. 24-5 rivelerebbero 
una combinazione di due dottrine diverse, forse a loro volta già frutto 
di contaminazioni, In questo caso il par. 25 rappresenterebbe il prez- 
zo pagato dall'ermetismo all'astrologia, analogamente ad altre corren- 
ti di pensiero. 

?' Lo schema astrale (cfr. CH XVI 17) sembra essere quello dive- 
nuto canonico all’epoca di Ipparco di Nicea (cfr. Introduzione, pp. 
LXXXV e nota 2, LXXXVI e nota 1). Nell’ordine sono la sfera della Lu- 
na, quella di Mercurio, di Venere, del Sole, di Marte, di Giove e di 
Saturno. Il motivo della crescita e della diminuzione sono ripresi in 
CH XII 18. Ved. del pari estratto XXVI 1. Servio, nel suo commento 
all'Eueide di Virgilio (VI 127), dopo l'elenco canonico dei sette pia- 
neti, conduceva ai cerchi superiori le anime dei bere utuentes che in 
questa risalita trovavano l'equivalente di un ritorno alla propria origi- 
ne. Le anime dei malvagi, invece, erano costrette a rimanere nei cor- 
pi, soggette a varie permutazioni e ad essere sempre apud inferos. La 
vita terrena restava il risultato di una caduta che conduceva le anime 
ad abbeverarsi nella stupidità e nell'oblio. Nel corso della sua discesa, 
l'anima dimentica la propria natura, abbandona qualcosa di sé in 
ogni cielo e assume invece gli influssi che da questi provengono. Da 
Saturno l'anima prende l'humor e il torpor, da Marte il sanguis e l'ira- 
cundia, da Venere le cupiditates e la libido; da Mercurio la lucri cupidi- 
tas e l'ingentum; da Giove il desiderium del potere e degli onori; dal 
Sole lo spiritus e dalla Luna il corpo (VI 714; XI 51). Con l'estinzione 
del corpo, però, se l'anima ha bene operato ogni influsso viene resti- 
tuito alle singole sfere (XI 5 1), ed essa può cosi ritornare alla sua ori- 
gine. E parimenti possibile richiamare lo schema della scala dalle set- 
te porte, dove ogni porta è connessa con un pianeta, caratteristico 
dell'iniziazione al culto di Mitra, descritto da Origene (Scarpi 2004b: 
Mitraismo G 7, p. 567). 

?! Questo è il paragrafo più originale del Poimzandres, in cui l'ani- 
ma o l'uomo sostanziale (Zosimo, Trattato sulla lettera Omega 7, r. 
58, parla di πνευματικὸς ἄνθρωπος, «uomo pneumatico» che cono- 
sce sé stesso; ved. anche lo Pseudo-Ippolito, Refutatio omnium haere- 
sium VII 27, 6) o il nous nella sua pura essenza, spoglio degli influssi 
astrali e delle incrostazioni della materia, finalmente entra in dio e 
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«diventa dio». Cfr. Introduzione, pp. LXXVII, XC-XcIt; CH X 6-7; ΧΙ 
20; XII 12, 20; XIII 10, 13, nota 50; ved. anche CH IV 7. 

^ Cfr. nota precedente, CH XIII ιο, 15, nota 49; Basilide in Ρεοι. 
do-Ippolito, Refutatio omnium haeresium VII 27, 4. L'Ogdoade è il 
nome dio in PGM XIII 743, 753. Ved. inoltre de Ogdoade et Enneade 
1, 27-8, 52. 

95 Il canto dei beati e l'assimilazione dell'anima a questi ultimi ṣo- 
no un fopos ben noto alla tradizione greca e successivamente conflui- 
to in quella latina: Festugiere III, pp. 133-5, 137-41. 

?6 Prende avvio, su invito di Poimandres, la missione di Ermete 
Trismegisto, che consiste nella «salvezza» degli uomini degni di aver- 
lo come guida. Il motivo della salvezza del genere umano, secondo 
questa formulazione, pare trovare corrispondenza, oltre che al par. 
29, in CH VII 1. Ved. anche Zosimo (vol. II, fr. 22), dove il figlio di 
dio procede alla salvezza delle anime sante. 

% Comincia da qui la missione di Ermete tra gli uomini. 

** Il greco δυναμωϑείς probabilmente esprime un potere teurgi- 
co, che permette all'anima di risalire all'Ogdoade, in ragione del fatto 
che il telos, il fine della teurgia, secondo quanto afferma il neoplatoni- 
co Giamblico (de mysteriis Aegyptiorum II 31, p. 179, 9-12) consiste- 
va nel conseguimento dell'«ascensione al fuoco intelligibile» (1) πρὸς 
τὸ νοητὸν πῦρ ἄνοδος) (cfr. Festugiere III, pp. 166-7 sgg.). 

?? Il tema ἀεἰ] εὐσέβεια, la pietà verso dio nel senso di un profon- 
do amore nei confronti dell'universo che in dio stesso si sussume, è 
ricorrente nella tradizione ermetica. Essa è uno dei tre semi (σπέρ- 
uata) di dio, insieme alla virtù e alla saggezza, doeth καὶ σωφρο- 
σύνη, ed è effettiva conoscenza di dio, ϑεοῦ γνῶσις: CH IX 4; X 19; 
ved. anche CH VI 5-6; estratto ΠΒ 1-2. Secondo Cicerone, Nat. 
Deor. 1I 153, attraverso l'osservazione degli astri, del loro sorgere e 
tramontare e del loro corso (astrorum ortus obitus cursusque), e la 
possibilità di conoscere anticipatamente le eclissi di sole e di luna 
(defectiones solis et lunae), l'animo umano accede alla conoscenza 
degli dei, da cui scaturisce la pietà, alla quale sono congiunte la giu- 
stizia e le altre virtù, dalle quali discende una vita beata uguale e si- 
mile a quella degli dèi, in niente altro inferiore alla vita dei celesti 
tranne che per la mancanza dell'immortalità (animus accedit ad co- 
gnittonem deorum, e qua oritur pietas, cui coniuncta iustitia est reli- 
quaeque uirtutes, e quibus uita beata existit par et similis deorum, 
nulla alia re nisi immortalitate ... cedens caelestibus). Ved. Introdu- 
zione, pp. XLVIII-XLIX, LXXXIV. l 

19 Con «nato dalla terra» la tradizione greca designava una parti- 
colare condizione di alcune figure mitiche delle origini, come per 
esempio i Giganti (cfr. Sofocle, Trach. 1058-9; Aristofane, Au. 824) 0 
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fondatori come Cecrope o Eretteo per Átene (Apollodoro, III 14, 1 
[177]; III 14, 6 [188]). Successivamente, quando alla nozione di yn- 
γενής si associó quella di αὐτόχϑων, cioè a «nati dalla terra» fu con- 
nessa l'idea di «autoctonia», questo si rivestì di una rilevanza ideolo- 
gica, tale per cui «nato dalla terra» per un Greco non aveva una 
connotazione negativa: in altri termini o individuava una fase delle 
origini in cui le forme del mondo non si erano ancora definite o indi- 
viduava un aspetto della condizione umana, analogo alla condizione 
degli dèi, peculiare ma non negativo (ved. P. Scarpi, a cura di, Apollo- 
doro, I miti greci, Milano 1998, pp. 597-9). Nel Pozmandres, invece, gli 
uomini «nati dalla terra» sono il frutto della colpa che ha portato An- 
thropos a mescolarsi alla materia. Una analogia con il nostro testo si in- 
contra nel trattato Berakboth o Trattato delle benedizioni del Talmùd 
babilonese, cap. VII 47b, p. 318, dove è chiamato «gente della terra» 
chi non ha «frequentato la compagnia dei dotti». Per Filone di Alessan- 
dria (de opificio mundi 136) γηγενής è il primo uomo, πρῶτος ἄνϑρω- 
πος, capostipite dell'intero genere umano. 

!0! La metafora dell'ubriachezza ritorna in CH VII 1-2, insieme 
all'invito alla sobrietà. Il presente trattato, in questi paragrafi finali, 
presenta molte analogie con il logos VII: cfr. note 1, 3, 7, 13. 

10° ἀδανασίας μεταλαβεῖν, «aver parte dell'immortalità», è il Lert- 
motiv che scandisce l'intero trattato: l'uomo è immortale, ma come con- 
seguenza di una colpa primordiale è divenuto preda della materia e del- 
la morte (cfr. in particolare parr. 12-5; CH XIII 14). 

10} «Pentitevi», μετανοήσατε, nel senso di «convertitevi», posto 
in posizione enfatica a sottolineare come l’uomo, mutando il modo 
di pensare il proprio rapporto con la realtà e riconoscendo, a diffe- 
renza degli esseri irrazionali, di possedere una potenziale immorta- 
lità, possa conseguirla in virtù di una «conversione». Entra in gioco 
un concetto nuovo, la μετάνοια, che sarà tipico del cristianesimo: un 
mutamento del modo di pensare e dunque una conversione, con 
l'implicazione di una scelta da parte dell'uomo (Nock 1974, passim e 
PP. 4-5 sgg., 79-95). Ed è in ragione di questa «conversione» che 
Ermete diventa guida (καϑοδηγός) del genere umano verso la sal- 
vezza. Ermete porterà la luce della conoscenza agli uomini che vivo- 
no nell'ignoranza (CH I 32). 

'^ Il paradosso generato dall'ossimoro σκοτεινὸς φώς, la luce 
delle tenebre, & solo apparente, perché nel mondo, e cioé nella mate- 
ria, luogo privilegiato delle tenebre, anche la luce è tenebra. E l'uo- 
mo, pur credendo di vedere la luce, si trova nelle tenebre. 

05 È evidente la contrapposizione tra gli uomini che scelgono di 
continuare lungo la strada della morte e coloro che accolgono il mes- 
saggio di Ermete. 
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oe Nella tradizione greca arcaica e classica l'ambrosia, con il net. 
tare, era la bevanda ma anche il cibo degli dèi immortali (p. es, [| | 
598, V 341, 369, VIII 434; Od. V 92-3). 

0? Con il sonno del corpo che si traduce in una presenza viva 
dell'anima si realizza qui quanto esposto al par. 1. 

04 E un fenomeno tipico di molte manifestazioni estatiche e misti. 
che, per cui cfr. Introduzione, pp. LXXXIX-XC. 

‘© Con questo silenzio Ermete esprime il conseguimento del pro. 
prio potere. Cfr. Introduzione, p. LII, e nota 1. 

No In quanto parola efficace, questo Logos è uno strumento αἱ ser- 
vizio del Nous e dunque gerarchicamente a quello subordinato. Ved. 
sopra, note 21, 26, 33. 

II Ved. nota 8. 

1 Per questa, come per altre preghiere, cfr. Introduzione, p. Lui 
e nota 4. L'inno che qui segue ai parr. 31-2, e che puó essere conside- 
rato anche una efficace sintesi dottrinaria di teologia ermetica alla 
quale è esplicitamente dedicato CH II, sembra aver avuto una discre- 
ta diffusione nel mondo tardo antico e forse é da ricondurre a forme 
liturgiche ebraiche (Philonenko 1975). Ved. anche CH V 10-1, XIII 
17-20; Asclepius 41; PGM III 591-609. 

5 La traduzione di γινώσκεται non è del tutto certa. La proposta 
del valore mediale in N.-F., t. I compare solo in nota (p. 27, nt. 8ο: 
ved. Festugiére III, p. 106, nt. 4). Per la volontà di dio di farsi cono- 
scere ved. CH VII 2, dove vuole essere visto, e X 4, dove e il bene a vo- 
ler essere visto, e 15. Ved. Introduzione, pp. LVI-LVII. 

!! Cfr. Introduzione, p. XXXIX. 

IS Si tratta di una congettura accolta anche da Reitzenstein e regi- 
strata in apparato da Nock - Festugière. 

^ Cfr. CH XIII 18, 21. E decisamente difficile rendere Aoyixoi 
ϑυσίαι; «in forma di parola» non traduce sicuramente il valore 
espresso da λογικαί; forse «la pura offerta sacrificale di chi ha ricevu- 
to il /ogos». Senza dubbio si tratta di un sacrificio incruento. Di «sa- 
crifici spirituali», che si offrono a dio «con tutto il ... cuore e (tutta) la 
... anima» parla anche il de Ogdoade et Enneade (NHC VI 6, 57, 31). 
Cfr. Introduzione, p. Lit. 

Π7 Da confrontare con l'indicibilità dell'Uno in Plotino, V 5, 13, 
1. Ved. CH II 14, nota 8. 

!!# È inequivocabilmente un ossimorico silenzio eloquente. Sul 
ruolo del silenzio, cfr. Introduzione, p. LII! e nota 4. Cfr. inoltre Giam- 
blico, de mysteriis Aegyptiorum VIII 3, p. 263, 6, dove il silenzio è lo 
strumento cultuale con cui si onora l'Uno indiviso. Ved. anche CH V 
I e 10; X 5; de Ogdoade et Enneade 25. 

119 Cfr. Introduzione, pp. LXIV-LXVI. 
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20 È il costante tema della luce che porta la conoscenza: ved. qui 
sopra, note 26 e 28, e CH X 4, nota 21. 
^! La «fede», πιστεύω, è una delle conseguenze della «scelta» 
(ved. nota 73) per l'uomo che aspira alla conoscenza: Festugière III, 
112. 
12° La medesima espressione in CH XIII 2ο. 


Trattato II 


! Ved. parr. 6-7. Il movimento del mondo e la sua causa sono stati 
al centro della speculazione filosofica antica (per cui cfr. Introduzio- 
ne, pp. LXVIII-LXIX). Sia per l'oggetto che per lo stile con cui Ermete si 
rivolge ad Asclepio il testo presenta delle analogie con Platone, Leg. X 
893 c: «" Qualcosa si muove, qualcosa sta in un luogo.” “Non è forse 
vero che quello che sta, sta in un determinato luogo, e quello che si 
muove si muove del pari in un determinato luogo? ... le cose che pos- 
seggono la potenza di ciò che sta immobile nel loro centro ... e che si 
muovono in un luogo solo, come ruota la circonferenza dei cerchi che 
si dice siano fermi ... un moto del genere fa muovere insieme quello 
maggiore e quello minore"» («“Τά μὲν κινεῖταί που ... τὰ δὲ μένει.” 
“Μῶν οὖν οὐκ ἐν χώρᾳ τινὶ τά τε ἑστῶτα ἕστηκεν καὶ τὰ κινούμενα 
χινεῖταϊ: ... Τὰ τὴν τῶν ἑστώτων Ev μέσῳ λαμβάνοντα δύναμιν ... ἐν 
ἑνὶ κινεῖσϑαι, καϑάπερ ἢ τῶν ἑστάναι λεγομένων κύκλων στρέφε- 
ται περιφορά ... ἡ τοιαύτη κίνησις ἀνὰ λόγον ἑαυτῆν διανέμει opt- 
χροῖς τε καὶ μείζοσιν”»). La trattazione pare riprendere CH I 6, 11, 
di cui cfr. le relative note 24 e 45. Da questo e dai paragrafi successi- 
vi traspare progressivamente in filigrana l'idea che ciò che è mosso e 
gerarchicamente subordinato, e pertanto contingente, rispetto al suo 
motore, come peraltro si desume in modo esplicito da estratto XIX 3: 
«tutto ciò che è mosso è subordinato necessariamente a chi lo muove» 
(πᾶν γὰρ τὸ κινούμενον τῇ τοῦ κινοῦντος ἀνάγκῃ ὑποτέτακται). Dal 
par. 1 (Πᾶν) alla fine del par. 4 (ἀγέννητον), il passo è riprodotto in 
Stobeo, I 18, 2. 

* Cfr. CH X 10, dove il mondo ὁ il dio materiale (ὑλικός), 

? Ved. par 12. 

t Questo dio, incorporeo e ingenerato, oltre che incorporeo (ὁ å- 
σώματος) è (CH IV το) ossimoricamente «molti corpi» (ὁ πολυσώμα- 
τος) e poi «tutti i corpi» (παντοσώµατος), a sottolineare l'assoluta- 
mente altro (par. 6) che egli rappresenta per l'uomo, anche se in 
grado di contemplarlo. Il dio Παντόµορφος o omniformis dell’ Ascle- 


pius τω 19, 35) è soltanto uno degli dèi che governano il sistema 
astrale. 
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$ Si oppone αἰ[/οὐσιῶδες poco precedente, il quale da parte sua 
evoca l'uomo sostanziale di CH I 15 (di cui cfr. anche note 57 e 93), il 
che pare ricorrere anche in CH XIII 14. In questo caso, tuttavia, l'op- 
posizione non è tra la materia di cui è composto il corpo dell'uomo, 
che in tal modo diventa ὑλικός, materiale (CH IX 5), bensì tra la so. 
stanzialità del divino e la totale assenza di sostanza di dio (ἀνουσία- 
στον), che per noi, come poco sotto verrà affermato, è qualcosa d'al- 
tro (par. 6). Questa «asostanzialità» di dio ricorda, ma forse ne è 
all'origine, la particolare condizione della πρωτίστη δύναμις, la «pri- 
missima» potenza che si trova negli dèi, che non è una potenza so- 
stanziale (οὐσιώδης), ma nemmeno senza sostanza (ἀνούσιος), eppu- 
re connaturata all'essere degli dèi e contemporaneamente superiore 
(τῇ ὑπάρξει τῶν ϑεῶν συμφυὴς καὶ ὑπερούσιος) di cui parla Proclo 
(Institutio theologica 121, 9-13). In CH VI 4 e XII 1 si accenna alla 
possibilità che dio abbia una sostanza (οὐσία), ma con il beneficio del 
dubbio. | 

^ Francesco Giorgio Veneto doveva scrivere (in Scripturam Sacram 
Problemata, c. 322 v.: Testi umanistici, p. 99): Deus ab Hermete dia. 
tur sphaera intelligibilis, cuius centrum est ubique («Dio è definito da 
Ermete la sfera intelligibile il cui centro é ovunque»). Cfr. anche CH 
X 11 e note 42, 44. 

? Dio si definisce come soggetto e pensiero puri, mai oggetto e mai 
oggettivante, pensiero di pensiero (a proposito del nous che pensa sé 
stesso cfr. Aristotele, Metaph. 1072 b 19-20, 1074 b 34-8, e Introdu- 
zione, pp. LIV-LXII). Ánche Plotino si interroga su queste forme del 
processo cognitivo, distinguendo tuttavia tra Nous e Uno (V 5, ro, 8- 
23). Ribadito che il Nous, l'Intelletto, necessita di vedere sé stesso 
(τὸν νοῦν δεηϑῆναι τοῦ ὁρᾶν EavtÓv) ovvero di poter avere a dispo- 
sizione la visione di sé (ἔχειν τὸ ὁρᾶν ἑαυτόν) perché attiene al mol. 
teplice (τῷ πολὺν εἶναι) e perché è di un altro (τῷ ἑτέρου εἶναι), sul- 
la base del fatto che la visione implica necessariamente che esista un 
altro essere (ὄντος τινὸς ἄλλου ὅρασιν δεῖ εἶναι), ne consegue auto- 
maticamente che l'Uno, dato che è solo e isolato (μόνον καὶ ἔρημον 
ὂν), si trova a essere del tutto immobile (πάντη στήσεται) e non ha 
nulla su cui agire, contrariamente a un soggetto che agisce e che per- 
tanto interviene su un altro essere; e se poi vuole agire su sé stesso, 
non può che essere molteplice (διὸ δεῖ τὸ ἐνεργοῦν ἢ περὶ ἄλλο È- 
νεργεῖν, ἢ αὐτὸ πολύ τι εἶναι, εἰ μέλλοι ἐνεργεῖν ἐν αὑτῷ). Ciò che, 
al contrario, non si protende verso un altro, é immobile, e se questa 
sua immobilità ὃ assoluta, anche il suo pensiero non esiste (ὅταν δὲ 
πᾶσαν στάσιν, οὐ νοήσει). In questa prospettiva, dunque, per Ploti- 
no (VI ο, 6, 42) l'Uno non è nemmeno pensiero, perché altrimenti 51 
configurerebbe come alterità (οὐδὲ νόησις, ἵνα ui] ἑτερότης). Pole- 
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mico con chi negava a dio ogni possibilità di percezione (αἴσϑησις) e 
di conoscenza intellettiva (νόησις) è CH IX 9. 

* È affermata l'alterità di dio. Mi pare suggestivo qui riportare 
quanto scrisse nel 1917 R. Otto per definire «il misterioso religioso», 
che qui propongo nella traduzione di E. Buonaiuti (Das Herlige, Mün- 
chen 1917 [1936], trad. it. di E. Buonaiuti, I/ sacro, Bologna 1926, 
Milano 1966 [1976], p. 35): «In sé stesso ... il misterioso religioso, 
l'autentico mirum, è, se vogliamo forse coglierlo nell'essenza più tipi- 
ca, il “completamente altro”, il hateron, ... l'alienum, laliud ualde, 
l'estraneo straniero e ciò che riempie di stupore, quello che è al di là 
della sfera dell'usuale, del comprensibile, del familiare, e per questa 
ragione “nascosto”, assolutamente fuori dell'ordinario e con l'ordina- 
rio in contrasto». E poco oltre (p. 36): «L'oggetto effettivamente “mi- 
sterioso” è al di là ... della nostra capacità di comprensione, non sola- 
mente perché la nostra conoscenza ha di fronte a esso determinati 
limiti che non è consentito valicare, ma perché qui noi ci imbattiamo 
in qualcosa di “essenzialmente altro”». 

? Per l'autore del trattatello pseudo-aristotelico de mundo (397 b 9 
sgg.) la causa del mondo è semplicemente dio, un dio unico, anche se 
dai molti nomi (did. 401 a 12 sgg.). 

! Il nostro trattato presenta una inconciliabilità tra «luogo», tó- 
roc, e dio, dove il luogo è pensabile, mentre non lo è in quanto dio, 
che è energia che tutto comprende, inconciliabilità che si chiarisce al 
par. 12. Filone di Alessandria (de somniis I 62-4) proponeva tre defini- 
zioni di «luogo», τόπος: τριχῶς δὲ ἐπινοεῖται τόπος, ἅπαξ μὲν χώρα 
ὑπὸ σώματος πεπληρωμένη, κατὰ δεύτερον δὲ τρόπον ὁ ϑεῖος λό- 
γος, ὃν ἐκπεπλήρωκεν ὅλον δι’ ὅλων ἀσωμάτοις δυνάμεσιν αὐτὸς ὁ 
θεός. ... κατά δὲ τρίτον σημαινόμενον αὐτὸς ὁ ϑεὸς καλεῖται τόπος 
τῷ περιέχειν μὲν τὰ ὅλα, περιέχεσϑαι δὲ πρὸς μηδενὸς ἁπλῶς ... 
καὶ ἐπειδήπερ αὐτός ἐστι χώρα ἑαυτοῦ, κεχωρηκὼς ἑαυτὸν καὶ ἐμ- 
φερόμενος μόνῳ ἑαυτῷ. ἐγὼ μὲν οὖν οὔκ εἰμι τόπος, ἀλλ᾽ ἐν τόπῳ, 
xai ἕχαστον τῶν ὄντων ὁμοίως: τὸ γὰρ περιεχόμενον διαφέρει τοῦ 
περιέχοντος, τὸ δὲ ϑεῖον ὑπ᾽ οὐδενὸς περιεχόμενον ἀναγκαίως è- 
στιν αὐτὸ τόπος ἑαυτοῦ («“Luogo”: si concepisce in tre modi. In pri- 
ma istanza ὁ uno spazio riempito da un corpo; poi é il Logos di dio, 
che dio stesso ha riempito di potenze incorporee nella sua assoluta to- 
talità ... In base al terzo significato si definisce “luogo” lo stesso dio 
che include in sé la totalità delle cose, senza che nulla assolutamente lo 
includa ... poiché invero egli è il suo proprio spazio, in quanto contie- 
ne sé stesso ed è contenuto soltanto in sé stesso. Io dunque non sono 
un luogo ma in un luogo, e parimenti ciascuno degli esseri; ciò che è 
incluso è diverso da ciò che include, e il divino, che da nulla è incluso, 
è necessariamente egli stesso il suo proprio luogo»). In ogni caso, Dio 
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non ha luogo diverso da sé stesso e non ha luogo che lo contenga, co. 
rne si puó del pari desumere anche da CH V 16; IX 6; XI 18. 

'! Si tratta dell'energia in grado di contenere e comprendere il tut- 
to, probabilmente non solo in senso concreto ma forse anche da un 
punto di vita intellettivo: cfr. Origene, de orazione 16, 3. In CH VI i 
(ved. nota 3), la sostanza o l'essenza (οὐσία) di dio è circondata da 
una energia statica (στατιχὴ ἐνέργεια). 

!* Cfr. nota 1. Il passo è citato in Stobeo, I 19, 2. 

'* Cfr. CH I 11, nota 45; sopra, nota 1. Per la funzione delle stelle 
fisse nella speculazione astrologica cfr. de triginta sex decanis, passim. 
Giovanni Lido (de mensibus III 19; ma ved. anche Gemino, Elementa 
astronomiae 7, 2) sosteneva che il cielo delle stelle fisse, mosso da cio 
che e al di là di tutto, contiene tutte le cose, le fa ruotare e tutte le fa 
muovere (ὁ ἀπλανὴς οὐρανὸς... πάντα συνέχων καὶ περιδινῶν πάντα 
κινεῖ). Secondo la cosmologia stoica la sfera delle stelle fisse, collocata 
nel luogo più alto dell'universo e cioè nell'etere, si era formata prima di 
quella dei pianeti (Diogene Laerzio, VII 137; ved. pure Gemino, Ele. 
menta astronomiae 1, 23), e girava insieme a tutto il cielo, mentre i pia- 
neti godevano di un loro movimento specifico (Diogene Laerzio, VII 
144: τῶν δ᾽ ἄστρων τὰ μὲν ἁπλανῆ συμπεριφέρεσϑαι τῷ ὅλῳ οὐρανῷ, 
τὰ δὲ πλανώμενα κατ᾽ ἰδίας κινεῖσθαι κινήσεις). Strabone (II 5, 2, C 
119), riportando il pensiero di Posidonio (fr. 3c, 31-3), sosteneva che «il 
cielo ruota attorno alla terra e attorno all'asse, da oriente verso occiden- 
te, trascinando con sé le stelle fisse a una velocità costante in rapporto al 
polo; in questo modo le stelle fisse si muovono su dei cerchi paralleli» 
(ὁ δ᾽ οὐρανὸς περιφέρεται περί τε αὐτῆν καὶ περὶ τὸν ἄξονα ἀπ᾿ dva- 
τολῆς ἐπὶ δύσιν, σὺν αὐτῷ δὲ οἱ ἀπλανεῖς ἀστέρες ὁμοταχεῖς τῷ πόλῳ. 
οἱ μὲν οὖν ἀπλανεῖς ἀστέρες κατὰ παραλλήλων φέρονται χύχλων; 
quasi con le medesime parole Gemino, Elementa astronomiae 12, 19). 
Sempre secondo la cosmologia stoica e in particolare secondo Boeto 
(Diogene Laerzio, VII 148), che compose un Περὶ φύσεως, proprio la 
sfera delle stelle fisse era «sostanza di dio» (οὐσίαν ϑεοῦ τῆν τῶν d- 
πλανῶν σφαῖραν). Infine è doveroso ricordare quanto scriveva Platone 
(Tim. 40 b): «Gli astri che non sono erranti ... ruotando in maniera 
uniforme nel medesimo luogo, sempre restano immobili» (ὅσ᾽ ἀπλανῆ 
τῶν ἄστρων ... κατὰ ταὐτὰ ἐν ταὐτῷ στρεφόμενα ἀεὶ μένει). 

^ Il testo è irrimediabilmente corrotto. 

!5 Ved. CH V 4, nota 16, ed estratto VI 13. 

16 Il testo è irrimediabilmente corrotto. 

1? Cfr. X τι. Si tratta sempre della dottrina che presuppone per 
ogni movimento un motore immobile: cfr. oltre nota 24 e Introduzio- 
ne, pp. LXVIII-LXIX. 

I8 Cfr. Introduzione, pp. L-LIIL. 
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9 Secondo il pensiero stoico «nel cosmo non esiste il vuoto», che 
«piuttosto é un'unità compatta»: ἐν δὲ τῷ κόσμῳ μηδὲν εἶναι κενόν, 
ἀλλ ἡνῶσϑαι αὐτόν (Diogene Laerzio, VII 140). Cfr. Asclepius 33. 

20 Questo paragrafo trova una qualche corrispondenza nella parte 
finale del par. 33 dell'Ascleprus. 

2! Ved. sopra, par. 4. 

3 È questa la definizione ultima di «incorporeo» (cfr. par. 4), l'In- 
relletto, che da solo comprende e abbraccia sé stesso. L'espressione 
ὅλος ἐξ ὅλου, che in questo caso investe direttamente il Nous, in 
quanto intelletto che nella sua totalità abbraccia sé stesso, ricompare 
in Filone di Alessandria, nel de gigantibus 8, forse non casualmente a 
proposito degli «astri del cielo» (οὐρανοῦ δὲ οἱ ἀστέρες), che nella 
loro assoluta totalità sono anime incontaminate e divine (ψυχαὶ ὅλαι 
δι᾽ ὅλων ἀκήρατοί τε καὶ ϑεῖαι), il cui movimento circolare è del 
tutto connaturato a quello del nous (κύχλῳ κινοῦνται τὴν συγγενε- 
στάτην νῷ κίνησιν), e nel de somniis I 62, dove accompagna il Logos 
di dio, riempito nella sua assoluta totalità, ὅλον δι᾽ ὅλων, da dio stes- 
so di potenze, appunto, incorporee. Cfr. nota 9. 

23 Questa libertà dal corpo, come il precedente «incorporeo», ᾱ- 
σώματον, denuncia il carattere antisomatico del pensiero ermetico, 
emerso senza equivoci già nel corso del primo trattato (ved. CH I 15, 
nota 57; Introduzione, pp. LXXIX-LXXX), ma che sembra però con- 
traddetto in questo /ogos dal par. 17. Una analoga definizione di dio 
si ritrova in CH V 10. Per la definizione di dio secondo lo stoicismo, 
cfr. Introduzione, p. LXII. 

^ L'immobilità di dio dipende dal suo essere il «motore immobi- 
le» o primo motore: cfr. parr. 6, 8; CH X 14; Asclepius 1ο. Secondo 
Filone di Alessandria (de somniis I 158) dio non ha niente che lo so- 
stenga nella sua salda immobilità (μηδεὶς ... νομισάτω τι συνεργεῖν 
δεῷ πρὸς τὸ παγίως στῆναι; Nessuno ... creda che qualcosa aiuti dio 
a starsene saldamente immobile). Per Plotino (V 2, 1, 1) l'Uno el'áo- 
Yh γὰρ πάντων, οὐ πάντα («il principio di tutte le cose, non tutte le 
cose») e (bid. 11-2) la sua immobilità, centrata sempre su di lui (ἡ 
μὲν πρὸς ἐκεῖνο στάσις αὐτοῦ), ha prodotto l'essere (τὸ öv ἐποίη- 
σεν), laddove la contemplazione di sé stesso ha prodotto l'Intelletto 
(ἢ δὲ πρὸς αὐτὸ ϑέα τὸν νοῦν; cfr. anche V 1, 12, 33-6). Il neoplato- 
nico Giamblico (de mysteriis Aegyptiorum VIII 2, p. 261, 9-11) a sua 
volta scriveva: «Prima di tutti gli esseri che veramente esistono e pri- 
ma dei principî universali vi è un dio che è Uno, assolutamente pri- 
mo, anche rispetto al primo dio e re, che sta immobile nella solitudine 
della sua unità» (πρὸ τῶν ὄντως ὄντων καὶ τῶν ὅλων ἀρχῶν ἔστι 
θεὸς εἷς, πρώτιστος καὶ τοῦ πρώτου ϑεοῦ καὶ βασιλέως, ἀκίνητος 
EV μονότητι τῆς ἑαυτοῦ ἑνότητος μένων). 
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^5 Questi raggi possono evocare gli analoghi raggi che dal disco so. 
lare del dio Aton si protendevano verso il faraone Amenofi IV, suc. 
cessivamente chiamatosi Akhenaton («Gradito ad Aton»; XVIII dina. 
stia, circa metà del sec. XIV a.C.), alle cui estremità prendevano 
forma delle mani (e come mani sono considerati i raggi del sole in CH 
XVIII 11), alcune delle quali offrivano il simbolo akh, principio solare 
indispensabile per il passaggio nell'Aldilà, espressione della forza de. 
gli dèi e dei defunti, come appare da un frammento di balaustra in 
pietra arenaria cristallina proveniente dalla sala del palazzo reale della 
città di Akhetaton («Orizzonte di Aton»), oggi Tell el Amarna, e da 
altre raffigurazioni in particolare provenienti dalla tomba di Huya, 
sempre a Tell el Amarna, oppure da quella di Ramose, a Tebe. Questa 
nuova simbologia, finalizzata a rendere esplicita la protezione del dio 
nei confronti del sovrano, aveva cominciato ad affermarsi già con 
Amenofi III, padre di Akhenaton: era «l'idea di una potenza che ema. 
nava da una fonte celeste e posava la sua mano sul mondo e sulle cose 
degli uomini» (così Adler 1984, p. 79; cfr. p. 161; tavv. 15-6; figg. 1,9, 
16-7). I raggi ritornano nell'[pno0 ad Aton (Bresciani 2001, pp. 187- 
90), anche se i quattro raggi dell'«intelletto incorporeo» di cui parla il 
nostro /ogos sembrano assolvere a una funzione alquanto complessa e 
tutt'al ριὰ possono rammentare gli elementi costitutivi dell'uomo e, 
soprattutto, del faraone, come il ba, principio immateriale, veicolo 
della potenza di chi lo possiede, vivente o defunto o dio, sorta di dop- 
pio con cui l'uomo può dialogare, spesso raffigurato come uccello an- 
droprosopo; o come il ka, forza vitale di ogni essere, in grado di mol- 
tiplicarsi in proporzione alla potenza del possessore, al punto che Ra 
ne aveva quattordici. Per essere efficace il ka doveva essere costante- 
mente alimentato: la sua persistenza diventava perciò determinante 
perché nell’Aldilà il defunto potesse continuare la propria esistenza. 
Rappresentato come due braccia sollevate, per la società egiziana esso 
era incarnato dal faraone stesso. Ma non è possibile trascurare neppu- 
re 714 at, principio etico dotato di potenza, a carattere cosmico, perso- 
nificato in Maat, figlia di Ra, che esprime insieme «ordine, verità, giu- 
stizia». In questo quadro il a'at ha una funzione cosmica e un riflesso 
etico e sociale. È compito del faraone attuare il »a'at attraverso l'ese- 
cuzione delle cerimonie di culto che garantiscono la conservazione del 
ma'at, l'ordine, nel mondo. Tuttavia anche ogni altro individuo lo deve 
attuare, in quanto esso è la condizione per essere ammessi nell’ Aldilà e 
godere dell'immortalità. Su »;a'at insisterà proprio Akhenaton, acco- 
stando alla «verità» il proprio nome (Adler 1984, p. 81). 

36 Diversa lettura in Stobeo (I 18, 3, 32): ἡ ἀλήδεια, τὸ ἀρχέτυπον 
φῶς, τὸ ἀρχέτυπον τῆς ψυχῆς («la verità, la luce archetipo, l'archeti- 
po dell'anima»). 
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27 Il testo è evidentemente corrotto. Forse si tratta di una glossa. 

28 La determinazione dell'identità di dio (cfr. sopra, nota 7; CH 
[II 4) è espressa in questo paragrafo nei termini della teologia negati- 
va: dio non è il nous, né il pneuma né la luce, ma ne è l'a/tion. E uno 
schema che ricompare inevitabilmente in epoca umanistica: ved. 
Marsilio Ficino, Theologia Platonica 2, 7, dove Dio è definito summa 
causa rerum e prima actionis origo. Anche Plotino (V 5, 13, 1-36) 
adotta lo schema negativo per definire l'Uno, che prima di tutto è in- 
dicibile (ἄρρητον) e poi non ha nome (οὔτε ὄνομα αὐτοῦ), in quanto 
di lui non è possibile dire alcunché (ὅτι μηδὲν κατ’ αὐτοῦ, per cui 
ved. anche CH V 1, 10; X 4, nota 21; XIII 12, nota 64), sino ad affer- 
mare che né l'Uno puó pensare sé stesso né di lui puó esservi cono- 
scenza intellettiva (οὔτ᾽ οὖν αὐτὸ νοεῖν οὔτ᾽ ἔστι νόησις αὐτοῦ). Per 
Plotino, pertanto, l'Uno non coincide con l'Intelletto, ma ne e la par- 
te più interna (V 3, 14, 14-5: οὗτός ἐστιν Ó ἔνδον νοῦς), ovvero è ge- 
nerato dall'Uno che guarda a sé stesso (V 2, 1, 12; cfr. sopra, nota 24). 
L'Uno, dirà ancora Plotino (VI 9, 1, 36-9) non è l'Intelletto, ma una 
cosa che lo precede (οὐδὲ νοῦς τοίνυν. ἀλλὰ πρὸ νοῦ); l'Intelletto è 
uno degli esseri (tì γὰρ τῶν ὄντων ἐστὶν ὁ νοῦς), laddove l'Uno non è 
qualcosa, ma ciò che viene prima di ogni cosa e pertanto non è nem- 
meno essere (ἐκεῖνο δὲ οὔ τι, ἀλλὰ πρὸ ἑκάστου, οὐδὲ dv), il quale 
per parte sua ha una forma, mentre l'Uno non possiede forma, nem- 
meno quella intelligibile (τὸ ὂν otov μορφὴν τὴν τοῦ ὄντος ἔχει. 
ἄμορφον δὲ ἐκεῖνο καὶ μορφῆς νοητῆς). Cfr., nel vol. II, il fr. 3. Scri- 
verà molti secoli più tardi R. Otto (I/ sacro, p. τι, cit. sopra alla n. 8): 
«Dio è, in sé stesso, tuttora una cosa per sé». 

? Si tratta, come appare dalle righe successive, delle denomina- 
zioni di Bene e di Padre, che ritorna in forma catechistica nelle Defi- 
nizioni armene III 4. Per i «nomi» di dio cfr. Introduzione, pp. LIV- 
LXVI. 

Ὁ Gli dèi non sono dunque negati; essi sono una componente ne- 
cessaria del cosmo (cfr. par. 16; 24; estratto XXIII 1, 6, 10, 19, 27, 
34, 42, 44, 50, 53, 55-6, 64), ma sono gerarchicamente subordinati a 
dio, anche se, come si legge nella Kore Kosmou (estratto XXIII το, 
64; CH X 22), godono della supremazia (κορυφαία), dell'immortalità 
(ἄφϑαρτος φύσις) e governano la grande eternità (τὸν μέγαν αἰῶνα 
διέπειν), che peraltro sono concessioni ottenute da dio, il quale inve- 
ce resta il sovrano o il monarca (ó μόναρχος, ὁ μόναρχος δεός), ordi- 
natore e artefice dell'universo (κοσμοποιητῆς καὶ τεχνίτης), e colui 
che convoca l'assemblea di tutti gli dèi (τῶν ϑεῶν ἐποίησε συνέ- 
ὁριον). Probabilmente in CH X 24 i λεγόμενοι θεοί sono ο coincido- 
no con gli astri. 

`! Dio è dunque il Bene e tale sarebbe del pari secondo la teologia 
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egizia a dire di Giamblico (de mysterits Aegyptiorum X 7, p. 293, |. 4 
per il testo ved. il fr. 18, nel vol. II). L'identificazione di dio con ἢ 
Bene ricompare in CH VI 1, 3; VIII 5; X 1 e 3 (dove è il principio 
creatore, τὸ γὰρ ἀγαϑόν ἐστι τὸ ποιητικόν); XIV ο, e Definizioni ar. 
mene 1 4. In CH XI 2 (ma il testo è discusso) il bene è la stessa so. 
stanza (οὐσία) di dio. Altrove (CH VI 4), la pienezza (πλήρωμα) del 
male, rappresentata dal mondo, si contrappone a quella del bene, 
che è dio. 

~ Cfr. CH VI 5, dove è espressamente detto che un corpo mate. 
riale non puó contenere il bene. 

Y Marsilio Ficino, Theologia Platonica 2, 7, scriverà: Si deus est 
summa bonitas, atque haec per sui naturam summopere sese communi. 
cat, cunctis sese Deus impartit. Ideoque bonum appetunt omnia, quo- 
niam cum a bono sint nata, suam originem repetunt, ut unde effecta 
sunt, inde perficiantur («Se Dio è bontà somma, e questa, per la sua 
stessa natura si trasmette in sommo grado a tutto, Dio fa partecipare 
di sé tutte le cose. Perció tutte le cose aspirano al bene, perché aspira. 
no a tornare alla loro origine, dato che sono nate dal bene, cosi da 
conseguire la perfezione a partire dal principio da cui sono de. 
rivate»). Cfr. CH X 1-2. 

* In CH VI 3 si precisa che gli uomini, del bene, conoscono sol- 
tanto il nome. 

*5 Cfr. nota precedente. 

*6 Dio e il Bene sono definitivamente identificati giacché dio è tale 
per natura (κατὰ φύσιν), a differenza degli altri dèi, come è detto po- 
co sotto. E un'identificazione chiarita nel momento in cui l'uomo sia 
in grado di pensare dio, perché allora penserà il bello e il bene, come 
esplicitamente si dice in CH VI 5. Altrettanto esplicitamente dio è de- 
finito bene in CH XIV 9. 

Y Questa peculiarità di dio che tutto dona senza ricevere alcunché 
ritorna in CH V 10 e X 3. 

3% Ved. CH V 8; X 1-2. 

? Dio è prepadre in estratto XXIII το. Ved. Plotino, V 2, 1, 57: 
«Giacché nulla era in lui, per questo da lui deriva ogni cosa, e affin- 
ché l'essere esista, per questo egli non è l'essere, ma è il generatore 
dell'essere: e questa è per così dire la prima generazione» (ὅτι οὐδὲν 
ἦν ἐν αὐτῷ, διὰ τοῦτο ἐξ αὐτοῦ πάντα, καὶ ἵνα τὸ dv Å, διὰ τοῦτο 
αὐτὸς οὐκ ὄν, γεννητὴς δὲ αὐτοῦ: καὶ πρώτη οἷον γέννησις αὕτη). 
In CH XIV 4 dio è assimilato al padre, la cosa più dolce (ti γὰρ 
γλυκύτερον πατρὸς γνησίου; «che cosa c'è di più dolce di un padre 
autentico?»), ma nello stesso tempo vi si afferma la coesistenza fun- 
zionale delle tre denominazioni di «dio, creatore e padre», l'ultima 
delle quali è attribuita a dio «per il bene» (διὰ τὸ ἀγαϑόν). Sempre in 
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CH XIV 5-6, l'atto creativo viene fatto coincidere con il creatore stes- 
so. Per la paternità di dio cfr. CHI 6, 12, 21, 31-2; V 8-9; VIII 2-3; IX 
$. Per il ruolo di dio creatore cfr. Introduzione, pp. LV-LVI. 

9! Non e improbabile che vi sia un'allusione al demone vendicato- 
re di CH 1 23 e nota 83, desumibile dalla presenza di τιμωρία, "puni- 
zione", "castigo", subito dopo. Cfr. anche CH XIII 7 e 9. 

4! Ved. Introduzione, pp. LIX-LXI. E riconoscibile una sorta di 
apologia della funzione generativa di un padre, che trova un efficace 
parallelo in Asclepius 21, dove è effettivamente della copula, blandum 
gecessariumque mysterium, che si tesse l'elogio. 

** Per una analoga conclusione cfr. CH IX ιο; XI 22; XIII 22. 
Quanto alla προγνωσία, la «conoscenza preliminare», essa è in realtà 
la conoscenza di dio e dei suoi nomi (parr. 14-7), nella prospettiva co- 
sante nei trattati ermetici di guadagnare l'unione con dio (CH I 26; 
XIII 18) e, come afferma uno degli estratti di Stobeo (estratto VI 18), 
guadagnare la beatitudine, diventare cioè beato (μακάριος γενέσϑαι). 


Trattato III 


! Enunciato in questo paragrafo, il piano della creazione è descrit- 
to in forma esplicita ai parr. 2-3. 

* E opportuno rinviare almeno a CH II 15-7. Per la tripartizione 
«dio, divino e natura divina» ved. sopra, p. 64, e Introduzione, p. LXIII 
e nota 5. 

* Per la determinazione dell'identità di dio ved. CH II 5, 12, 14 e 
note 6, 27. 

* Per la posizione di queste tenebre, da porre in relazione con CH 
14, cfr. sopra, p. 64 e Introduzione, pp. LXXVI-LXXVII. 

* Forse, come vorrebbe Reitzenstein, è ὑφάμμα, che preciserebbe 
il successivo στοιχεῖα, così che «dalla sostanza umida» deriverebbero 
«gli elementi sabbiosi», elementi che allora dovrebbero essere colle- 
gati con i successivi elementi «pesanti» (τὰ βαρέα: par. 2), saldati 
«sulla sabbia umida» (ἐφ᾽ ὑγρᾷ ἄμμῳ). 

* La traduzione resta dubbia, perché καταδιερῶσι, anche se tra- 
smesso dalla maggior parte dei codici, non incontra un consenso ge- 
nerale. Il senso in questo caso sembra garantito dall'inizio del par. 3 
(ἀνῆκε δὲ ἕκαστος ϑεὸς διὰ τῆς ἰδίας δυνάμεως τὸ προσταχϑὲν 
αὐτῷ, «ciascun dio produsse per mezzo della propria potenza quello 
che gli era stato assegnato»). 

? Per questa, come per le altre analogie con la versione dei Settan- 
ta, ved. Introduzione, p. XXXVII. 

* Lo schema evoca CH I 4-5, ιο. 
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? [l passo evoca CH I 5. 

!0 Ved. CH XVI 18; cfr. CH X 22 e nota 81. 

!! È evidente che il riferimento è il cielo, anche se subito dopo si 
incontra un femminile (ἐν αὐτῇ), che si può giustificare pensando a 
una φύσις comunque definibile: ved. N. — F., t. I, p. 46, nt. 6. Sareb. 
be suggestivo, benché poco probabile, pensare a un errore di tradu. 
zione dall'antico egiziano, dove Nut, il cielo, è femminile. 

" Ved. CH 1, 11; Gen. (LXX) 1, 27-8. 

^ Cfr. Gen. (LXX) 1, 29-30. 

44 Il tema della rinascita è l'oggetto di CH XIII. Cfr. Introduzione, 
pp. XLVII, XCI. 

'5 Evidentemente questi ἔργα ϑεῖα sono la creazione. La cono. 
scenza delle opere divine (ἔργα ϑεῖα) quale mezzo per conoscere dio 
è una costante degli Hermetica: CH IV 2; V 6; XI 22; XII 21-3; estrat- 
to XXIII 3. 

16 Questa «testimonianza» della natura, insieme alla conoscenza 
delle opere divine, al dominio su tutto ció che esiste al di sotto del 
cielo (ὑπὸ οὐρανόν), alla conoscenza delle cose buone e alla facoltà 
di crescere e di moltiplicarsi, sono forse il frutto di una sintesi di ele- 
menti di diversa origine (per cui ved. N. - F., t. I, p. 46, πι. 9). 

7 L'espressione è chiaramente modellata su CH I 18, per cui ved. 
nota 7ο. 

'* Si tratta dell'incorporazione delle anime (per cui ved. estratto 
XXIII 30-3), che coincide con la nascita dell'uomo, di cui si è parlato 
poche righe sopra. In Asclepius 8, l'uomo, composto di anima e di 
corpo, cioè di natura eterna e di natura mortale, è destinato ad «am- 
mirare e adorare le cose celesti, curare e governare quelle terrene» (et 
mirari atque (ad)orare caclestia et incolere atque gubernare terrena), 
per soddisfare la sua duplice natura. 

' Da qui in poi le corruttele sono numerose e ogni congettura ri- 
schia di tradursi in una manipolazione del testo. 

20 Sono gli dèi di cui si parla al par. 2 e nota 10. 

2! Come avverte N. - F., t. I, p. 46, nt. 12, il verbo βιῶσαι vale 
«condurre uno stile di vita» (così infatti βίος), al contrario di ζάω, 
che é propriamente l'«essere vivo» (e cosi ζωή, incarnata non a caso 
per i Greci da Dioniso: ved. il sempre affascinante K. Kerényi, Diony- 
sos. Urbild des unzerstórbaren Lebens, München-Wien 1976; trad. it. 
Dioniso. Archetipo della vita indistruttibile, Milano 1992, pp. 197- 
224). 

22 Si tratta di un tentativo di traduzione, condotto sulla scorta di 
N. - F, t. I, p. 46, nt. 13. Si potrebbe rinunciare all'incertissimo ἐν ô- 
vóuatt χρόνων, «nel nome dei tempi», benché l'espressione appaia 
fortemente evocativa e suggestiva. [A.R.] 
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2 Il rinnovamento, diventare nuovo e rinascere, riconduce al tema 
della παλιγγενεσία, per cui ved. sopra par. 3 e nota 14. 

4 Per la funzione del numero nell'ordinamento del mondo ved. lo 
pseudo-platonico Epinomis 977 a-b e CH V 3, nota 12. 

25 È una ulteriore determinazione dell'identità di dio, per cui cfr. 
qui sopra, nota 3. 


Trattato IV 


! [lotéo qui vale «creare»: ved. τὸ ποιεῖν di CH II 17, dove è det- 
to che questo «fare» é azione propria del padre. Quanto al dio de- 
miurgo, ved. qui sopra a p. 72. 

2 Il logos, attraverso il quale il dio demiurgo crea, appare analogo 
al logos che mette in movimento la materia in CH I 5 (ved. nota 24). 
Anche l'azione creatrice di Ptah l'antichissimo secondo la teologia 
menfitica si esplica attraverso la parola (la lingua), oltre che con il 
cuore: cfr. Introduzione, pp. XXXVIII-XXXIX. 

3 È una formula ricorrente, per lo più come εἷς καὶ μόνος, per de- 
signare dio: parr. 5, 8; CH X 14 e XI 5; estratto IIA 15. 

4 Cfr. per la volontà CH I 8 e nota 36; V 7; Introduzione, pp. LXIII- 
LXIV. 

5 Stobeo, I 1, 30, cita espressamente il trattato (Ἑρμοῦ ἐκ τοῦ 
Κρατῆρος) e ne riproduce parte del par. 1, da τοῦτο (l. 5) a κοσμῆσαι 
(l. το). 

$ Per il «corpo di dio» cfr. CH XIV 7 e sopra, p. 72. Ved. anche 
CH V ιο, ove dio é senza corpo ma é tutti i corpi. Ved. pure CH 
XVII, dove si parla del «corpo degli incorporei». Cfr. Introduzione, 
pp. ΙΧΙ-Ι ΧΙΙ. 

' Dio é buono e questa sua bontà ὲ il motore che rende disponibi- 
le all'uomo la creazione (ved. parr. 8-9); e come bene esso e esplicita- 
mente il principio creatore (τὸ ποιητικόν) in CH X 2-3. Dio e identi- 
ficato con il bene in CH II 15-6. 

* Formula molto simile in Asclepius το, dove da un lato si sottoli- 
nea il gioco semantico implicato dal greco κόσμος, e dall'altro si af- 
ferma che il mondo e l'uomo sono di reciproco ornamento (ipse et 
mundus uterque ornamento sibi). Per il mondo in quanto ordine (sem- 
pre κόσμος): CH IX 8. 

? Ved. nota 6. 

0 Cfr. CH X 24-5 e XII i; Definizioni armene I 5. 

! Questo schema trimembre («contemplare, ammirare, conosce- 
te», ma anche «vedere, provare meraviglia, conoscere») sembra costi- 
ture una formula ricorrente, che in forme diverse attraversa la tradi- 
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zione ermetica: ved. CH I 1 e 3, note 5, 9 e Introduzione, PP. L-LI 
Ved. pure Definizioni armene IX 1; Lattanzio, Diu. Inst. VII 1 3,3 (vol 
II, fr. 16). | 

? Ved. CH XII 13. Questo /ogos, insieme ragione e facoltà di par- 
lare, si oppone al vos che è la condizione per guadagnare le altezze 
siderali e l'unione con dio (par. 4), e del quale possono godere solo 
coloro che seguiranno l'invito dell'araldo a immergersi nel cratere 
(par. 4). Gli uomini dotati del solo /ogos (parr. 4-5) non sono invece 
in grado di cogliere né la propria origine né il senso dell'esistenza 
(cfr. Asclepius 18). Diverso dunque dal /ogos di CH I 6, questa «ragio. 
ne» e «parola» si accosta, con i λογικοί del par. 4, al λογικὸν ζῷον, 
all'animale razionale di CH VIII 1 e dell'estratto XX 4. 

^ L'assenza di «invidia», cioè a dire la generosità di dio, ricorre in 
CH V 2, nota 8. Ved. CH XIII 3 e nota 17. 

M L’intelletto, il νοῦς, è dunque al di sopra del λόγος (ved. Intro- 
duzione, pp. LIV-LV1). In CH X 23 non c'è nulla di più divino (οὐδέν 
ἐστι ϑειότερον) dell'intelletto che è il mezzo che unisce reciproca. 
mente uomini e dèi. Cfr. anche CH XII 7 (con i parr. 3-4). Per questa 
sua specificità non viene elargito a tutti (cfr. CH I 22; Ascleprus 7; De. 
finizioni armene X 3 e Introduzione, pp. XLVIII-XLIX; ved. pure, nel 
vol. II, il fr. 20), ma è un dono, frutto della generosità di dio il quale è 
buono e coincide con il Bene (cfr. CH II 15-6 e ved. Introduzione, 
pp. LXiI-LXIID, un dono tuttavia che le anime debbono conquistare 
come un premio (ἆϑλον): quelle che presteranno ascolto al messaggio 
dell'araldo, immergendosi nel cratere, lo otterranno (par. 4). Il pre- 
mio implica l'idea della competizione, che ritorna in CH X 19. 

5 Il κῆρυξ, termine del vocabolario misterico, nel culto eleusino 
era un funzionario religioso tratto dal genos appunto dei Kerykes, gli 
araldi, tra i quali era scelto del pari anche il daduco, cioè il portatore 
di fiaccola (Scarpi 2004a: Eleusi C 7-9). 

6 È chiara ripresa («tu che puoi», ἡ δυναμένη; cfr. CH X 4) della 
discrezionalità con cui dio ha concesso agli uomini l'intelletto (νοῦς). 
Si tratta di un potere che implica conoscere anche il fine per cui si è 
nati (ù γνωρίζουσα ἐπὶ ti γέγονας), a cui sono ammessi solo gli uo- 
mini che con il «battesimo» divengono perfetti (τέλειοι). Al contra- 
rio, coloro che non hanno accolto l'invito, gli uomini cioè dotati del 
solo logos (οἱ λογικοί), sprovvisti dell'intelletto, restano nell'ignoran- 
za del fine per cui si è nati e da chi (ἀγνοοῦντες ἐπὶ τί γεγόνασιν καὶ 
ὑπὸ τίνων), Ved. comunque CH I 27 e nota 98. 

" κήρυγμα nel senso di annuncio, messaggio, «convertendosi» 
(μετανοεῖν) al quale si guadagna la salvezza, è vocabolo ricorrente nel 
testi cristiani: Eu. Mattb. 12, 41 (= Eu. Luc. 11, 32); Eu. Mar. 16, 9-20; 
Ep. Rom. 16, 25; 2 Ep. Tim. 4, 17; Ep. Tit. 1, 3; è una salvezza guada- 
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ata attraverso un messaggio paradossalmente stolto in Ep. Cor. 1, 
11 (εὐδόκησεν ὁ ϑεὸς διὰ τῆς μωρίας τοῦ κηρύγματος σῶσαι τοὺς 
πιστεύοντας; «dio pensó bene di salvare i credenti per mezzo della 
soltezza dell'annuncio»). Con questo medesimo valore κήρυγμα ri- 
corre del pari nella cosiddetta letteratura apocrifa come gli Acta Tho- 
mae 110 e nel Canto della perla (v. 37), forse gnostico o di ispirazione 
gnostica, conservato negli Acta Thomae, e tramandato come Carmen 
animae o de margarita. 

I! Questi uomini perfetti evocano da una parte gli «gnostici per- 
etti» (γνωστικοὶ τέλειοι) ai quali soltanto (μόνοι) è concesso acce- 
dere agli indicibili misteri del pneuma (τὰ τοῦ πνεύματος ἄρρητα μυ- 
στήρια) di cui riferisce lo Pseudo-Ippolito a proposito della setta 
degli Ofiti (Refutatio omnium baeresium V 8 26 e 29-30), dall'altra la 
«gnosi perfetta» (τελεία γνῶσις) dei Valentiniani, in virtù della quale 
chi la consegue, grazie alla redenzione (ἀπολύτρωσις), ottiene di es- 
sere rigenerato «nella potenza che è su tutto» (εἰς τὴν ὑπὲρ πάντα 
δύναμιν; Ireneo, aduersus baereses I 14, 1). Ma ugualmente richiama- 
no alla memoria i «perfetti» delle comunità catare del tardo Medio- 
evo, i quali erano i «salvati» in quanto avevano ricevuto, con il consola- 
mentum, il dono celeste dello Spirito (G. Sfameni Gasparro, I dualismi 
medievali, in G. Filoramo, a cura di, Storia delle religioni, III, Religio- 
ni dualiste. Islam, Roma-Bari, 1995, pp. 69-98, in particolare p. 95). 
Cfr. infine 1 Ep. Cor. 2, 6-8. 

? L'espressione è un po’ oscura. Forse è da intendere «in base a 
un confronto delle rispettive opere». 

? Questa immortalità è il frutto della conoscenza: ved. CH X 15 e 
Introduzione, pp. XLIX, LXXXII, XCII. 

°! Il motivo è tipico, per lo meno già platonico (per esempio Phdr. 
247 c): una volta potuto godere delle altezze sublimi del cielo, il sog- 
giorno sulla terra appare come una sciagura (συμφορά). Si tratta di 
una svalutazione del presente in cui scorre l’esistenza umana a van- 
taggio di una prospettiva escatologica che è il fondamento assoluto 
del presente (ved. Introduzione, pp. LXXXII-XCII), Ne discende che li- 
berarsi del corpo (come in CH XI 20) diventa indispensabile per po- 
ter guadagnare l'alto dei cieli. Compare nelle Nat. quaest. (I, praefatio 
7) di Seneca, per il quale l'uomo ottiene il suo completo e pieno bene 
quando, dopo aver calpestato ogni malvagità, si dirige verso l'alto e 
giunge nella profondità del cuore della natura (Tunc consummatum 
habet plenumque bonum sortis humanae cum calcato omni malo petit 
allum et in interiorem naturae sinum uenit). 

°° Si accoglie la correzione di Scott (Hermetica II, p. 144), εὐπο- 
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°* Francesco Giorgio Veneto, in Scripturam Sacram Problemata 
c. 317 v. (Testi umanistici, pp. 96-7) scriverà, senza dubbio avendo 
presente questo paragrafo: Nisi prius ... tuum corpus oderis, te ipsum 
amare non poteris («Se prima non odierai il tuo corpo, non potrai 
amare te stesso»). Forse non a caso, quasi formularmente, il motivo 
compare in Ex. Io. 12, 25: ὁ φιλῶν τὴν ψυχῆν αὐτοῦ ἀπολλύει 
αὐτήν. καὶ ὁ μισῶν τὴν ψυχὴν αὐτοῦ ἐν τῷ κόσμῳ τούτῳ εἰς ζωὴν 
αἰώνιον φυλάξει αὐτήν («Chi ama la propria vita [tradurrei così e 
non con «anima» il greco τὴν ψυχὴν, anche subito dopo] la perde: 
chi odia la propria vita in questo mondo, la conserverà per la vita 
eterna»). 

^ Scriverà Francesco Giorgio Veneto, de Harmonia Mundi, cap. 
III, c. XX XIX τ. (Testi umanistici, p. 96): Impossibile est, enim, o fili 
utriusque simul intendere, mortalibus atque diuinis. Cfr. Definizioni 
armene IX 5. 

°° Per il motivo dell'indiamento o «diventare dio» cfr. Introduzio. 
ne, pp. XLV-XLVI, LI, LXXXIX-XCIE; CH I 26, note 93-4; X 6-7; XIII 10, 
nota το. In estratto XVIII 3 si afferma che «noi abbiamo la possibilità 
di scegliere: sta in noi scegliere ciò che è migliore, e del pari scegliere 
ciò che peggio, senza averne la volontà» (τὸ δὲ αἱρεῖσδαι ἔχομεν' τὸ 
γὰρ αἱρεῖσθαι τὸ κρεῖττον ἐφ᾽ ἡμῖν ἐστιν, ὁμοίως δὲ καὶ τὸ χεῖρον, 
ἀχουσίως). Cfr. vol. II, fr. 22. 

** L'amore per dio, εὐσέβεια, è uno degli effetti immediati della 
scelta per il meglio (ἡ... τοῦ κρείττονος αἵρεσις). Per il motivo della 
scelta come per quello della pietà ved. Introduzione, pp. XLIX, LXXXII, 
LXXXIV. 

?? Forse Zosimo, nel suo Trattato sulla lettera Omega (par. 4; ved. 
vol. II, fr. 20), allude a questo passo. 

8 Nemmeno per Platone (Resp. 379 b-c) la divinità è causa del 
male; la responsabilità delle scelte, a suo dire, deve invece ricadere su 
chi le compie (/b;d. 617 e); nel Timeo (42 d), anzi, il demiurgo fissa le 
regole per non essere responsabile delle scelte malvagie di ciascuna 
anima (ἵνα τῆς ἔπειτα εἴη κακίας ἑκάστων ἀναίτιος). É in gioco, 
cioè, il principio di responsabilità che fa dell'uomo la causa dei suoi 
mali laddove dio è responsabile solo dei beni, coerentemente con il 
principio dottrinario che dio è il bene (ved. Platone, Resp. 379 b-c; 
CH II 14-6; X 3). 

? É difficile dire di quali corpi si tratta: forse i corpi in cui l'anima 
si reincarna o forse i corpi celesti o i luoghi del mondo (ved. Hermett- 
ca II, pp. 148-9 e IV, p. 368; N. - F., t. I, p. 55, nt. 20). In CH XI 19, 
il fatto che l'anima abbia il potere di muoversi nello spazio tra diversi 
corpi, compresi quelli astrali (τὰ τῶν ἄλλων ἀστέρων σώματα), e di 
giungere «fino all'ultimo corpo» (µέχρι τοῦ ἐσχάτου σώματος), fa- 
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rebbe pensare a un uso generico del termine, non necessariamente 
rcoscritto al mondo sublunare. 

Ὁ συνέχεια vuole sottolineare che tra le sfere celesti non vi è solu- 
zione di continuità (ved. N. — F., t. 1, p. 55, nt. 21). 

J Si tratta del motivo topico di tutto il Corpus Hermeticum, 
ascensione sino a dio (ved. par. 4) e all'indiamento, per cui cfr. In- 
rroduzione, pp. XLIX, LXXXUII-XCII, oltre a CH I 25-6; X 16, 18-9. 

X Coincidendo con dio (ved. CH II 14-6; X 3 e qui sopra, nota 
17), il bene non è percorribile o attraversabile né ha limiti né confini 
né inizio né fine. 

3 Se si accoglie la correzione di Scott (Hermetica II, p. 150), che 
propone di sostituire σκολιόν con δύσκολον, il testo sembrerebbe in 
qualche modo evocare Ez. Marc. (10, 24: πῶς δύσκολόν ἐστιν... εἰς 
τὴν βασιλείαν τοῦ ϑεοῦ εἰσελϑεῖν, «quanto è difficile ... entrare nel 
regno di Dio»). Per il senso l'analogia è più diretta con Εν. Matth. (7, 
1:4). In Vettio Valente (Anthologiarum Libri, p. 250, 23-4) si incon- 
tra σκολιόν per sottolineare le difficoltà di accesso al sapere. 

Ἡ Proprio «le cose che non si vedono», assieme alle «cose spera- 
te», sono oggetto della fede (πίστις) in Ep. Hebr. τι, 1. 

*5 [n questo paragrafo è quasi certamente implicato il principio di 
similitudine, per cui ved. CH XI 20 e in particolare XIII 3 (e nota 23), 
dove si afferma che la vista, gli occhi materiali di cui è dotato il corpo, 
non sono in grado di vedere il nuovo essere «nato nel Nous». Il tema 
ricompare in Cirillo (per il testo ved. vol. II, fr. 25). Ved. pure CH XI 
j, dove si afferma che «nulla è simile al dissimile» (οὐδὲν ... ὅμοιον 
τῷ ἀνομοίῳ). Cfr. Definizioni armene X 1. 

* Il tema discusso in questo paragrafo viene sviluppato e ap- 
profondito in CH XIII 12 (ved. note 62-3, ma soprattutto nota 64). 

! Ved. qui sopra, nota 36. Ved. inoltre Hermetica II, pp. 151-4; 
N-F., t. I, pp. 56-7, nt. 28. 

* Ved. CH VII 1-2. 

? La metafora del magnete è già in Platone, Ion 533 d-e. Sembra 
potersi ritenere che il magnete facesse parte delle pratiche cultuali dei 
Misteri di Samotracia (cfr. Lucrezio, VI 1044-6 e Ammiano Marcelli- 
no, XXIX 1, 31; Scarpi 2004b: Samotracia C 15-6). La presenza del 
magnete in questo contesto è forse da collegare con la metallurgia che 
pure pare avesse caratterizzato le attività dell'isola e come sembra po- 
tersi desumere dall’ Etymologicum Magnum, s.u. μαγνῆτις (ved. Scar- 
pi 2004b, pp. 9, 434-5). Ved. pure Hermetica II, pp. 154-5; N. —F., t. 
lp. 57, nt. 12. 
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Trattato V 


! ἀμύητος sembra alludere a una qualche forma di itinerario «ini. 
ziatico» fondato su una trasmissione di sapere, come indica διεξε- 
λεύσομαι (διεξέρχομαι). Ved. Asclepius 19, per l'analogia del conte. 
sto e pure il passo trasmesso da Cirillo (riportato in vol. II, fr. 23). 
Cfr. Introduzione, pp. XLVII-XLVIII, L-LHI, LXXXVIII. 

* Il motivo dell’irriducibilità di dio a un nome, tanto è grande, ri. 
torna ai parr. 8 e ro ed è leggibile in filigrana in uno degli estratti di 
Stobeo (VI 19: τὸ μεῖζόν τι óv τοῦ δεοῦ τὸ ὄνομα: «ciò che è più 
grande di dio, se ci riferiamo soltanto al nome»), oltre che in Ascle. 
pius 20, dove appunto si afferma che con nessun nome si può definire 
un essere tanto grande. Esplicito pure è Lattanzio, Diu. Inst. I 6, 4 
(vol. II, fr. 3, con nota 5) Si tratta del tema dell’ineffabilità e impro. 
nunciabilità del nome di dio, per cui ved. Introduzione, pp. LVI-LVII, 
LXI, LXV e CH I 31, II 14, X 5. Ved. oltre, al par. 10, nota 16. 

* Evidente contraddizione con quanto sostenuto da Giamblico (de 
mysteriis Aegyptiorum VIII 2, p. 262, 2-5: ved., a questo proposito, 
CH II 14, nota 28; X 4, nota 21; XIII 12, nota 64). Difficile poi stabi- 
lire se il dio da cui discende l'uno è il prepadre della Kore Kosmou 
(estratto XXIII 10), se coincide con Poimandres di CH I e XIII, se è 
il «secondo dio che può essere visto e percepito attraverso i sensi» 
dell’ Asclepius (par. 8: [scil. deum) secundum ... qui uideri et sentiri 
possit), generato dal primo dio «che giustamente noi chiamiamo Dio» 
(quem recte dicimus deum; per cui ved. nota 51), ma probabilmente 
corrisponde al dominus et pater, deus primipotens et unius gubernator 
dei, al «signore e padre, dio sommo potere e reggitore del dio che è 
uno» di Asclepius 26. 

1 Per il tema dell'illuminazione (ἔλλαμψις) ved. CH X 4, nota 21. 
Nelle Definizioni armene IX 2 luce e intelletto sono identificati. 

° Questo raggio forse è da connettere con i raggi di dio di CH Il 
12 (nota 25), o con quelli che in CH X 22 (nota 83) sono le energie di 
dio, anche se non è improbabile che il testo più prossimo sia rappre- 
sentato da CH XVI 16 (nota 31), dove l’uomo illuminato dal raggio 
del sole vede ridotti all’impotenza i demoni. 

5 Cicerone, nelle Tusc. disp. I 70, scrive che si riconosce la potenza 
divina della mente umana (uis divina mentis) dalla sua capacità di Π- 
cordare, dalla sua inventiva, dalla rapidità delle sue attività, pur non 
vedendola (quamuis eam [scil. mentem] non utdeas), non diversamen- 
te da dio, che non si vede ma si riconosce dalle sue opere (deum non 
uides, tamen ... adgnoscis ex operibus eius). A sua volta lo pseudo-art- 
stotelico de mundo 399 b 14-5 sosteneva che l'anima per mezzo della 
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uale viviamo, gestiamo famiglie e città, benché invisibile, si può ve- 
dere grazie alle sue opere (ñ ψυχή, δι᾽ ἣν ζῶμέν τε καὶ οἴκους καὶ 
πόλεις ἔχομεν, ἀόρατος οὖσα τοῖς ἔργοις αὐτῆς ὁρᾶται), e che del 
pari dio, per quanto invisibile a ogni mortale natura, è visibile grazie 
alle sue opere (πάσῃ ϑνητῇ φύσει γενόμενος ἀθεώρητος ἀπ᾽ αὐτῶν 
τῶν ἔργων ϑεωρεῖται: ibid. 19-22; cosi pure Lattanzio, Dix. Inst. II 8, 
68: vol. II, fr. 9). Il pensiero ovvero l'intellezione (νόησις) è diversa 
dall'intelletto (νοῦς), dal quale è anzi generata (CH IX 1-2). Cfr. Deft- 
nizioni armene II 1. 

? Nel trattatello pseudo-aristotelico de mundo (391 a 15) gli ele- 
menti propri della divinità possono essere colti con «il divino occhio 
dell'anima» (ϑείῳ ψυχῆς ὄμματι), laddove nella versione latina ο, 
forse meglio, nel rifacimento di questo medesimo testo condotto da 
Apuleio, «l'anima vede coi suoi divini occhi» (anima diuinis suis ocu- 
lis aspexit: de mundo, praefatio, ll. 25-6), un'anima che con i suoi oc- 
chi consente al pensiero dell'uomo di vedere il re e padre di tutte le 
cose (rex omnium et pater, quem ... animae ocults nostrae cogitationes 
uident: Apuleio, de mundo 31, 1-3). Per gli occhi dell'intelletto (e del 
cuore) che vedono l'invisibile: CH VII 1-2. 

ὃ Il motivo dell'assenza di «invidia» in dio, cioè della sua generosità, 
ricorre in CH IV 3. Ved. CH XIII 3 e nota 17. Cfr. anche CH XVI -. 

? Questo modo di conoscere dio attraverso la sua εἰκών ritorna in 
CH XII 20. Ved. pure Asclepius 10: dei ... sunt imagines duae mundus 
et homo («dio ... ha due immagini, il mondo e l’uomo»). Nella versio- 
ne dei Settanta del libro della Sapienza (Sap. 13, 5) si trova scritto che 
«dalla grandezza e dalla bellezza delle cose create si contempla per 
via analogica il loro creatore» (éx ... µεγέδους καὶ καλλονῆς κτι- 
σμάτων ὁ γενεσιουργὸς αὐτῶν ϑεωρεῖται). Ved. pure Definizioni ar- 
mene ἶ 1. 

? Per la formula cfr. CH XII 21. Il motivo della contemplazione 
del mondo ritorna in CH XI 7. Ved. Hermetica II, p. 161. 

ll Non diverso il riconoscimento di dio attraverso la bellezza 
dell'universo in Sap. (LXX) 13, 1-3, dove dio, nei panni di un tex- 
γίτης come nella Kore Kosmou (estratto XXIII 14), dovrebbe essere 
riconoscibile grazie ai beni visibili (£x τῶν ὁρωμένων ἀγαϑῶν) e alle 
sue opere. Tuttavia il testo biblico pone l'accento sul fraintendimento 
in cui caddero gli uomini che confusero con gli dèi reggitori del mon- 
do (πρυτάνεις κόσμου ϑεοὺς ἐνόμισαν) le forze della natura come il 
fuoco o il vento o l’aria o la rivoluzione degli astri o l’acqua impetuo- 
sa ο la luminosità del cielo (ἢ πῦρ ἢ πνεῦμα ἢ ... ἀέρα ἢ κύχλον 
ἄστρων ἢ βίαιον ὕδωρ ἢ φωστῆρας οὐρανοῦ). 

1 L'ordine cosmico dipende dal rispetto del numero (ἀριϑμός; 
«forma» e «numero» sono alla base dell'ordine del mondo in Platone, 
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Tim. 53 a-b) e del luogo (τόπος), il che equivale a dire che ogni ele. 
mento dell'universo ha un suo spazio e una sua misura, a cominciare 
dal sole, «il dio maggiore di tutti gli dèi che stanno nel cielo» (6 
ἥλιος, ϑεὸς μέγιστος τῶν κατ’ οὐρανὸν ϑεῶν), il quale sole già per 
Eraclito (fr. 45 Diano = 22 B 94 D. -- K.) non poteva andare al di lì 
della misura a lui assegnata (οὐχ ὑπερβήσεται µέτρα), perché ]e 
Erinni, «ministre della Giustizia» lo avrebbero scoperto (Ἐρινύες 
μιν Δίκης ἐπίκουροι ἐξευρήσουσιν; su questo frammento e sul valo. 
re da attribuire a µέτρα, ved. Eraclito, I frammenti e le testimonianze 
a cura di C. Diano - G. Serra, Milano 1980, p. 151). Nel caso del pre. 
sente trattato spazio e misura sono decisi da dio. Ved. pure CH III 4, 
nota 24. 

'* Non è da escludere che in questa «regalità» del sole, subordi- 
nata comunque al potere di dio, si possa leggere in filigrana un rifles- 
so di un dibattito teologico e politico che caratterizza il mondo elle- 
nistico-romano e tardo-antico, utilizzato anche da Tertulliano per 
subordinare il potere del principe di Roma al potere dell'unico e ve- 
ro dio (Apol. 33, 1: noster est magis Caesar, a nostro Deo constitutus, 
«è ancora di più nostro Cesare, perché dal nostro Dio è stato crea- 
to»; ibid. 2: temperans maiestatem Caesaris infra Deum, magis illum 
commendo Deo, «collocando la maestà di Cesare al di sotto di quella 
di Dio, ancora di più lo raccomando a Dio»): ved. Introduzione, pp. 
LXIV-LXVI. 

" Quali siano questi astri più piccoli è difficile dire: se si ritiene 
che l'ermetismo (e con esso i diversi /ogo/) aspirasse a un sistema coe- 
rente, per quanto imperfetto, l'ordine astrale dovrebbe essere quello 
desumibile da CH I 25 (Luna, Mercurio, Venere, Sole al centro, Mar- 
te, Giove, Saturno e infine, all’esterno, le stelle fisse; lo stesso ordine 
si legge nello pseudoaristotelico de mundo 392 a 23-30). Non sembra 
contraddire questo schema CH XVI 17, che per il ruolo riconosciuto 
al sole, dispensatore del bene elargitogli da dio, appare alquanto 
prossimo a quanto si legge in questo paragrafo. Il sole vi è posto al 
centro, attorno a lui ruotano le sfere dei sei pianeti, quella delle stelle 
fisse e quella dell'atmosfera terrestre, dando così vita a una «ennea- 
de». Ved. anche CH XI 7, estratto VI 2 sgg. e de triginta sex decanis I 
1-2. Una particolare posizione ha il sole nell’ Epinomide (986 a-987 c) 
di Platone, o di chiunque sia stato l’autore del trattatello, dove le sfe- 
re planetarie sono otto (propriamente otto potenze: ὀκτὼ δυνάμεις), 
una ogdoade dunque, e dove vengono nominate in base alla loro im- 
portanza: prima il Sole, la Luna e le stelle fisse (µία μὲν ἡλίου, pia δὲ 
σελήνης, pia δὲ τῶν [πλανητῶν] ἄστρων), e poi le altre cinque: Afro- 
dite (Venere) ed Ermete (Mercurio), Crono (Saturno), detto sole dai 
Babilonesi, Zeus (Giove) e Ares (Marte). Per l'ordine dei pianeti cfr. 
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anche Platone, Tim. 38 d. Diverso sembra l'ordine adottato da Clau- 
dio Tolomeo, Tetrabiblos I 4: Sole, Luna, Saturno, Marte, Giove, Ve- 
nere, Mercurio. Per la centralità del Sole, per il rapporto dei trattati 
ermetici con le teorie astronomiche, e per le teorie del pitagorico Fi- 
lolao e di Aristarco di Samo, ved. Introduzione, pp. LXXI, LXXXIV- 
LXXXVI. 

!S Secondo N. - F., t. I, p. 65, nt. 11, sulla base dello Pseudo-Ari- 
stotele, de mundo 392 a 9-16, la «corsa identica o simile» dovrebbe a 
rigore riferirsi alle stelle fisse (per cui ved. CH II 7, nota 13). I pia- 
neti (τὰ πλανητά), come afferma appunto il trattatello pseudoaristo- 
telico, non si muovono infatti con la stessa velocità (οὔτε ... ὁμο- 
ταχῶς κινεῖσϑαι πέφυκεν) né in rapporto alle stelle fisse (di cui ha 
parlato poco prima e che muovendosi assieme al cielo godono della 
medesima velocità) né tra di loro (οὔτε ἀλλήλοις), ma seguono orbi- 
te diverse (ἀλλ᾽ ἐν ἑτέροις καὶ ἑτέροις κύκλοις), per cui uno è più 
vicino alla terra e un altro è in una posizione superiore (ὥστε αὐτῶν 
τὸ μὲν προσγειότερον εἶναι, τὸ δὲ ἀνώτερον). Ved. anche estratto 
VI 17. 

6 Il ruolo dell'Orsa è descritto in CH II 7, e in estratto VI 15, do- 
ve è considerato «paragonabile a quello di un asse (secondo lo sche- 
ma aristotelico del de mundo 391 b 19-25), perché non tramonta mai 
e nemmeno sorge, ma rimane nello stesso spazio celeste girando in- 
torno a uno stesso punto ... traghettando tutto questo universo dalla 
notte al giorno, e dal giorno alla notte». Claudio Tolomeo, Tetrabi- 
blos I 9, 14, informa che l’azione delle stelle che formano la costella- 
zione dell'Orsa Minore è analoga a quella di Saturno e in parte a 
quella di Venere, mentre quella delle stelle che formano l'Orsa Mag- 
giore è analoga all’azione di Marte. 

!? Questo modello argomentativo è già nello Pseudo- Aristotele, de 
mundo 391 b 9-12. Cfr. Introduzione, pp. LVI-LVII. 

5 Ved. qui sopra par. 3, nota 12. 

? Si puó ragionevolmente ritenere che questa cosa senza ordine 
(τὸ ἄτακτον) sia la materia (cfr. Hermetica IV p. 370), sulla scorta di 
un passo di CH VIII 3, che sembra risentire di echi platonici (Tir. 
je a, 53 a-b; cfr. Pol. 273 b; ved. qui sopra nota 12), dove il Padre 
conferisce un corpo sferico appunto alla materia, corpo a sua volta 
avvolto d'immortalità (τῇ ... ἀθανασίᾳ περιβαλὼν τὸ πᾶν σῶμα), 
perché la materia stessa non potesse scomporsi, nemmeno volendolo, 
nel suo originario disordine (ἵνα uh ὕλη ... διαλυϑῇ εἰς τὴν ἑαυτῆς 
ἀταξίαν), il disordine cioè di quando era senza corpo (ὅτε ... ἦν ἀσώ- 
ματος ἡ ὕλη ... ἄταχτος). Per il motivo della «mancanza» ved. estrat- 
to XXIII 6o, dove si tratta della mancanza di dio, e Definizioni arme- 
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?? Forse il femminile (αὐτῇ) allude alla materia, per cui ved. nota 
precedente. Quel che rimane del testo fra cruces è forse una glossa, 

*! [''espressione è pressoché identica a quella di Platone, Phd 109 
e (πτηνὸς γενόμενος ἀνάπτοιτο; cfr. qui sopra, p. 85), all'interno di 
un contesto che in questo paragrafo sembra evocato. Ved. Introdu. 
zione, pp. XL-XLI, LX, LXXXVIII per il tema dell'ascensione. La visione 
contemplativa del mondo conseguente all'ascensione trova una corti. 
spondenza in CH XI 6 e 19. 

= E la rotazione attorno ai due poli dell'asse terrestre. 

~ Il gioco di parole non ha bisogno di commenti. Per gli stoici, se. 
condo Diogene Laerzio, VII 137-8, il termine xóopog poteva avere tre 
significati e uno di questi, il secondo, era la διακόσµησις τῶν ἀστέ- 
ρων, l'ordine cosmico delle stelle. Per lo Pseudo-Aristotele, de mundo 
391 b 10-2, sempre il secondo significato di κόσμος designava la di- 
sposizione ordinata (lo schieramento e la disposizione: fj τῶν ὅλων 
τάξις τε καὶ διακόσμησις) della realtà. 

24 Per questo «vedere» cfr. Introduzione, pp. LVI-LVII. 

?? Ved. Definizioni armene VII 2. 

^? In Eccl. 17, 5-6 dio fornisce l'uomo di lingua, occhi e orecchie; 
in Ps. (LXX) 138, 15, dio ha formato i reni dell'uomo e lo ha tratto 
nel ventre della madre (ὅτι σὺ ἐκτήσω τοὺς νεφρούς µου. κύριε, / ἀν- 
τελάβου µου ἐκ γαστρὸς μητρός μου). Uno schema analogo con un 
analogo interrogativo, che comincia con il midollo (μυελός) e con le 
ossa (ὀστέα), continua con i tendini (νεῦρα) e con le vene (φλέβες), 
prosegue con il sangue (αἷμα) e con la pelle (δέρµα) per concludersi 
con gli occhi (ὀφδαλμοί) si incontra in Clemente Alessandrino, Protr. 
10, 98, 2. In CH X 11 (ved. nota 41 e qui sopra, pp. 85-6) la metafora 
del corpo umano é rappresentazione del mondo, per cui l'uomo si 
configura come un microcosmo. Per il rapporto con il Timeo (72 c, 
77 b-d) di Platone ved. Hermetica II, pp. 163-4. 

?? Per i] motivo della volontà di dio ved. CH IV 1, XIII 2 e soprat- 
tutto CH I 8, nota 36. 

** In CH XVII le statue riflettono come specchi il mondo intelli- 
gibile. 

2° Nonostante la corruttela del testo, traspare il tema del nome di 
dio: ved. sopra par. 1, nota 2. 

? Per il ruolo di Padre, che è uno dei nomi di dio (CH II 17 e no- 
ta 39), cfr. qui par. 10 e CH I 6, 12, 21, 31-2; II 17; VIII 2-3; IX 8. 

*! Generare figli ( παιδοποιῖα) è, secondo CH II 17, «l'impegno 
più importante e più sacro della vita» per chi è Padre (per cui ved. 
qui nota 30), non generarne è allora addirittura un'empietà; se po! 
dio, che è Padre ed è il Bene, è anche androgino (CH I 9), allora i 
verbo τὸ κύειν, con il suo doppio valore di «concepire» e «ingravida- 
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re», appare coerente con la complessa figura del dio ermetico. Ved. 
qui sopra p. 86. Per quanto segue ved. anche Definizioni armene VIII 
se CH XI 5, dove si afferma che dio non può fare altro che creare. 

1; Tema che ricorre anche ai parr. 10-1, in CH XI 21 e XII 23; 
Asclepius 2 e 30; Definizioni armene IX 1. 

33 È il motivo dell'irriducibilità di dio a un nome, già incontrato al 

ar. 1 (ved. nota 2). 

9 Ved. CH XI 22. 

5 Cfr. CH II 4, 12 e nota 4. 

36 In Asclepius 20 «dio è senza nome, o piuttosto tutti i nomi pos- 
siede, dato che egli è uno e tutto»: bunc uero innomine(m) uel potius 
omninomine(m) esse, siquidem is sit unus et omnia. La polionimia è 
una caratteristica di Iside nelle aretalogie, espressamente invocata co- 
me dea πολυώνυμος nel primo degli Inni di Isidoro (v. 26; Scarpi 
2004b: Iside D 4, 26) e detta deorum dearumque facies uniformis («de- 
gli dèi e delle dee aspetto uniforme») da Apuleio, Met. XI 5. 

Cfr. CH II 17 e qui sopra parr. 8-9, note 30, 32. 

** Cfr. CH II 6 e nota 8; IX 6; XI 18. 

39 Il quesito pare alludere alla direzione secondo la quale il segua- 
ce della dottrina ermetica deve orientarsi nel corso della recitazione 
della preghiera. In CH XIII 16 si prevede che l’officiante reciti la sua 
preghiera al tramonto rivolto a sud e al levare del sole rivolto a est; 
nell'Ascleprus 41, usciti dal tempio i seguaci levano la loro preghiera 
in austrum respicientes, guardando a sud. 

w In realtà, essendo dio totalmente altro e totalmente trascenden- 
te, non vi é un luogo né un modo adeguato per rivolgersi a lui. Secon- 
do CH XII 23 «né dimensione, né luogo, né qualità, né figura, né 
tempo sono predicati di dio»; Asclepius 2, 20, 30. Ved., per il rappor- 
to di dio con il luogo (τόπος), CH II 5-6. Ved. pure Definizioni arme- 
ne [II 1. 

Ἡ Per questa espressione (πάντα δίδως καὶ οὐδὲν λαμβάνεις) 
ved. CH II 16 e X 3. 

* CH XII 23 pare rispondere a questa richiesta. Per l'inno ved. 
CH I 31-2; XIII 17-20. 

* Si completa quanto sostenuto nei parr. 9-10. Cfr. Introduzione, 
pp. LXI-LXVI. 

H Ved. CH I 6 e Introduzione, p. Lx. Per l'intelletto coincidente 
con dio che pensa sé stesso ved. CH II 5, nota 7. 

*5 Ved. qui sopra note 30-1. 

n. La frase non sembra essere pertinente. Essa ricompare in CH 
14. 
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Trattato VI 


! Questa espressione si chiarisce se messa in relazione con CH I] 
14-7, dove dio, che ha il nome di bene (per cui ved. anche par. 3) e di 
padre, realizza sé stesso nell'atto creativo. Hermetica IV, p. 372 e N. - 
F., t. L p. 72, nt. 1a, riconoscono üna analogia con Filone, de decalogo 
81, dove dio è il primo e perfettissimo bene (τὸ πρῶτον ἀγαδὸν καὶ 
τελεώτατον) dal quale a mo’ di fonte (τρόπον πηγῆς) si riversano i be. 
ni sul mondo e su ciò che in questo vive (ἄρδεται τῷ κόσμῳ xci toic 
ἐν αὐτῷ τὰ ... ἀγαϑά). Non v'é dubbio, come si desumerà più avanti 
(in particolare parr. 4-6), che questo dio-bene trascende il mondo. 

* Si puó forse riconoscere in questa espressione (ἔρημον δὲ οὐδέν 
ἔστιν αὐτῆς) una eco del de mundo (397 b 13-6; così N. - F., τ. T, p. 
72, nt. 2) pseudo-aristotelico, dove si afferma che secondo un'antica 
tradizione (ἀρχαῖος ... λόγος καὶ πάτριος) tutto deriva da dio ed è 
per opera di dio costituito (ἐκ ϑεοῦ πάντα καὶ διὰ ϑεὸν συνέ- 
στηκεν), e che nessuna natura, in sé e per sé è autosufficiente (οὐδε- 
μία δὲ φύσις αὐτὴ xaÜ' ἑαυτήν ἐστιν αὐτάρκης) se le si sottrae quel. 
la salvezza (ἐρημωϑεῖσα τῆς... σωτηρίας) che da dio discende. 

* Per la percezione di dio come energia ved. CH II 6-7, dove è si- 
tuato nell'immobilità, ἐν ἑστῶτι, ed è presentato come una energia 
che tutto contiene e tutto comprende (ἐνέργεια χωρητική). Il con- 
cetto di «energia statica» che traspare in questo passo sembra voler 
esprimere una armonizzazione dinamica degli opposti, come se risen- 
tisse dell'opposizione tra principio cinetico e statico (ἀρχῆ κινητική e 
στατική) descritta da Aristotele (Metaph. 1049 b 8). In ogni caso vie- 
ne evocata la totale immobilità di dio, già dottrina aristotelica (Me- 
taph. 1072 a 4, b 1 sgg.; cfr. Introduzione, p. LVII), che è tema ricor- 
rente in CH II 1-9, 12, nota 24; X 11 e 14, come pure in Asclepius 30, 
dove si afferma la frrma stabilitas di dio, e sempre in Asclepius 31, do- 
ve si sostiene che dio stabilis fuit (semper). 

1 Secondo Diogene Laerzio, III 77, dio, per Platone, è incorporeo 
(ἀσώματος) come l'anima, e perció non subisce né corruzione né pas- 
sioni (φϑορᾶς καὶ πάθους ἀνεπίδεχτον ὑπάρχειν). Per il valore da 
attribuire a πάθος cfr. nota successiva. Forse a questa sorta di imper- 
turbabilità di dio è pure da ricondurre | εὐδαιμονία propria di dio 
frutto della sua attività contemplativa (ἐνέργεια θεωρητική) di cui 
Aristotele parla nel’ Erh. Nic. (1178 b 21-32, cfr. Id., Protrepticus, frr. 
29 e 87 During). Il tema si ritrova in Plotino, I 2, 1, 10-5. 

5 In questo dolore quale parte della malvagità si può forse ricono- 
scere piü che una eco, una analogía con una dottrina stoica, attribuita 
αἱ Περὶ παθῶν di Zenone (de affectibus, fr. 211 StVetF = Diogene 
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Laerzio, VII 110), secondo la quale vi erano quattro generi (γένη τέτ- 
αρα) di πάϑη: λύπη, φόβος, ἐπιϑυμία, ἡδονή, dolore, paura, desi- 
derio, piacere; dottrina puntualmente ripresa da Crisippo, Fragmenta 
moralia, frr. 378, 381 StVetF. Per il concetto di πάϑος, oltre al par. 2, 
ved. CH XII 10, nota 37. 

6 È la medesima οὐσία, essenza o sostanza, con cui si apre il par. 1. 

1 Lo schema di questo procedimento logico che sottolinea la dis- 
somiglianza (ἀνομοίωσις) ricorre anche in CH VIII 5 e X 2, nota 8. 

8 Questo essere vivente è, secondo N. - F., t. I, p. 76, nt. 7, il mon- 
do. Si possono vedere, oltre all Introduzione, pp. LXVI-LXIX, CH II 2, 
[V 2, VIII 1, X 25, XI 4. Nelle Definizioni armene III 5, il più grande 
di tutti gli esseri è il cielo. 

? Per il valore da attribuire a πάθος (per cui cfr. anche qui sopra 
par. 1 e nota 5) ved. CH XII 10, nota 37. 

10 Da ὅπου fino a τοῦ ἀγαϑοῦ, il passo è riportato dallo Pseudo- 
Didimo, de Trinitate II 3, 28, che nomina esplicitamente Ermete Tri- 
smegisto. 

!! [tema della partecipazione (μετουσία) al tutto, di cui in questo 
caso gode la materia, cosi da partecipare appunto anche al bene, ri- 
sente forse della «partecipazione» platonica (μέδεξις): ved. CH X 2, 
nota 10. 

In CH X 12 il mondo non è buono (οὐχ ἀγαϑός) ma contempo- 
raneamente «non è malvagio» perché immortale (οὐ κακὸς δὲ ὡς à- 
ϑάνατος). Invece in CH IX 4 la malvagità (κακία) abita la terra, non 
il mondo. E del pari buono appare il mondo in Asclepius 25-7. Ved. 
Hermetica II, pp. 175-6. Ved. però poco oltre par. 4 (nota 21), dove il 
mondo é «pienezza del male». 

3 La bontà del mondo discende dalla sua capacità di «creare», 
ποιεῖν, che è parimenti la funzione di dio in quanto padre (CH V 11; 
dr. CH XIV 4 e ved. II 16-7), funzione creativa (τὸ ποιητικόν) che 
coincide con il bene (CH X 3, nota 13). Ved. qui sopra, nota 1. È il 
cielo ad avere questa funzione nelle Definizioni armene IN 4. 

H Ved. CH X 10 e nota 18. 

5 Circa la malvagità dell'uomo, contrapposta alla bontà di dio, 
motivo che ritorna al par. 6, ved. CH X 12; estratto XI 2.48, 5. 

? Per questa affermazione, come per ciò che segue in questo pra- 
grafo, si è ricondotti a CH II 14-6 (ved. sopra, par. 1, nota 1, e Intro- 
duzione, pp. LXII-LXIII). 

' Cfr. CH II 16. 

'8 Ved. la corrispondenza con CH II 14. 

ο Già la cultura greca aveva condannato gli eccessi alimentari, tra 
cui appunto la γαστριμαργία, insieme con quelli di natura sessuale. 
Platone (Phdr. 238 a-c; Leg. VIII 839 a-b) aveva elaborato una casisti- 
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ca delle ἐπιϑυμίαι, dei desideri, in cui la γαστριμαργία, la ghiotto. 
neria, l'ingordigia alimentare, aveva un ruolo rilevante accanto ai pia- 
ceri del corpo e aveva pure auspicato la promulgazione di una legge 
che imponesse delle restrizioni a ogni eccesso alimentare come 4 ogni 
intemperanza sessuale. Aristotele (Ε/Ρ. Nic. 1111 b 13-8; i118 b 1. 
20), esaminando insieme gli effetti dell'intemperanza gastronomica e 
di quella sessuale, che facevano scivolare l'uomo nello spazio della 
bestialità, aveva proposto un codice etico di comportamento che per- 
mettesse di controllare e dominare i piaceri stessi. Plutarco (Arato. 
rius 4, 750 d), tra il I e il II secolo d.C., aveva segnalato la necessità di 
una giusta misura nell'alimentazione umana cosi come nell'unione 
sessuale, condannando contemporaneamente ogni eccesso (cfr. Scar. 
pi 2005, p. 88). Non e da escludere che in questo paragrafo, tra i ma. 
li, siano da annoverare anche i piaceri sessuali; e del resto i piaceri del 
corpo, frutto dell'eros, sono condannati in CH I 19. 

°° Ved. Definizioni armene X 4, e Introduzione, pp. LXXV-LXxvI. 

*! Cfr. CH XII 15-6, dove il cosmo intero é invece pienezza della 
vita (πλήρωμα ... τῆς ζωῆς; così pure CH IX 7). La pienezza del bene 
é in questo caso dio (ovvero il contrario: il bene é pienezza di dio); in 
CH XVI 3, l'Uno è la pienezza di tutti gli esseri (τῶν πάντων ... τὸ 
πλήρωμα ἕν ἐστι), ben distinto dalla pura quantità (πλῆθος). Nelle 
Definizioni armene X 4 «il bene è la sua [propria] pienezza». Ved. an- 
che CH IX 4, dove è la terra a essere abitata dalla malvagità, non il 
mondo (cfr. qui sopra, nota 12). 

°° Medesima riserva in CH XII 1. 

= L'integrazione, proposta da Tiedemann, è accolta dubitativa- 
mente da N. - F., t. I, p. 75. [L.S.] 

2 Il testo è senza dubbio corrotto. Ved. N. — F., t. I, p. 77, nt. 18. 

“5 Cfr. CH II 16; Definizioni armene X 1. 

“6 Si è ricondotti all'interno di uno dei /οροί ermetici, l'illumina- 
zione, per cui ved. CH X 4, note 21-2. 

2? Ved. Definizioni armene X 1, dove il bello «non ha paragone». 
Cfr. pure estratto II A 9. 

*5 La pietà, l’edoéfera, che ritorna al paragrafo successivo, è uno 
dei tre semi di dio, insieme alla virtù e alla saggezza (ἀρετὴ καὶ σω- 
φροσύνη) -- ma meglio sarebbe intendere la σωφροσύνη come senso 
della misura -, in CH IX 4, dove come tale l’edoéfera è conoscenza 
di dio (δεοῦ γνῶσις). Ved. CH I 27, nota 99. 

29 È il motivo della malvagità dell'uomo, che confonde persino il 
bene con il male, già affermato al par. 3, nota 15. 
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Trattato VII 


i Ved. CH I 27 e qui sotto al par. 2, οὐδὲ εἷς μεϑύει. 

? Ved. CH X 8 e XI 21, dove appunto il vizio estremo dell'anima è 
l'ignoranza di dio. Cfr. Introduzione, pp. LXXVI, LXXXII. 

3 I] passo è analogo a CH I 3o e il motivo è ripreso qui sotto al par. 
ἀλλὰ πάντες νήφουσιν. 

! Espressione suggestiva, che compare anche in CH IV 11 e che si 
completa al par..2, dove la visibilità di dio è possibile solo con l'intel- 
letto e con il cuore (ved. Introduzione, pp. LVI-LVII, LKXXII-LXXXIV). 
Gli occhi che vedono l'invisibile sono quelli dell'intelletto in CH V 2, 
nota 7), è l'occhio dell'intelletto che in CH X 4-5 può anche vacillare 
di fronte alla visione divina, o che in CH XIII 14 corre il rischio di es- 
sere oltraggiato. 

5 È il tema, forse orfico, del corpo come prigione dell'anima di cui 
ci parlano prima Platone (Crat. 400 c) e più tardi il neoplatonico 
Olimpiodoro (nel suo commento a Platone, Phd. 1, 3, 3-14 Weste- 
rink; per entrambe le testimonianze cfr. Scarpi 2004a: Orfismo A 16 e 
F 4, pp. 644, 667), tema che ricompare in CH XIII 7. 

é Secondo N. - F., t. I, pp. 79, 82, nt. 6, la metafora del porto di 
salvezza appartiene alla tradizione greca. Vale la pena di aggiungere 
che il culto misterico di Samotracia garantiva la salvezza dalle tempe- 
ste marine, e pertanto la sicurezza del porto, ai suoi iniziati (Scarpi 
1004b: Samotracia F 3-11). 

? Il motivo della salvezza, così formulato, sembra trovare corri- 
spondenza in CH I 26, 29. 

? ἀνάρροια sembra essere un vocabolo tipico dell'universo mari- 
no: N. — F., t. I, p. 80. Per la metafora ved. estratto XXIV 18. 

? Ved. note 6-7. 

0 Cfr. CH X 21, nota 73 e Introduzione, pp. XLVIII-LIII, LXXXIII- 
LXXXIV. 

!! Ved. qui sopra, par. 1 e nota I. 

l? Ved. qui sopra, par. 1 e nota 2. 

? È sempre il dio che vuole essere conosciuto di CH I 31, X 4 (do- 
vesi tratta del bene) e 15, cosi come é sempre il dio invisibile che crea 
per essere visibile di CH XIV 3 e XI 22. Ved. Introduzione, pp. Lvi- 
LVII, e Definizioni armene VI 1. 

Il motivo ritorna in CH X ο. 

5 Ved. CH IV 9; XIII 3 e nota 21. 

.. P Ved. CH XIII 12 e nota 55. Il motivo è probabilmente greco; si 
incontra in Empedocle (fr. 112 Diano: σαρκῶν ἀλλογνῶτι περιστέλ- 
λουσα χιτῶνι, «rivestendoli con l'inconsueto mantello di carne») e 
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rinvia quasi certamente al tema del corpo prigione dell'anima, forse 
orfico (ved. qui sopra, nota 5). 

!? Ved. nota precedente. 

8 Per l'immagine ved. CH X 24. 

/? Secondo la correzione proposta dubitativamente da Festugière: 
τὰ μὴ δοκοῦντα καὶ νομιζόμενα (N. -- F., t. I, pp. 82, 84, πι. 15) 


[L.S.] 


Trattato VIII 


! Il riferimento è agli oggetti dell'argomentazione, e cioè l’anima e 
il corpo. Cfr. alla nota successiva. 

` Per il motivo dell'animale razionale e dello specifico /ogos che lo 
riguarda ved. CH IV 1 e note 12, 14. Cfr. Definizioni armene IW 1. 

! È il primo dei tre «esseri», che sono, nell'ordine, dio, il mondo 
e l'uomo, per i quali ved. CH X 12 (nota 46), 14, 22; estratto XI 
2.6-7. 

* La paternità di dio è un tema ricorrente, per cui cfr. CH I 6, 12, 
21, 31-2; II 17 (nota 39); V 8-9; IX 8 e Introduzione, pp. LIX-LXIII. 

* Per il mondo che «vive sempre» senza essere eterno, ved. CH X 
10, nota 39. La contraddizione con CH XI 5, dove il mondo viene fat- 
to coincidere con l'eternità, é evidente. 

6 É forse una allusione all'autogenerazione di dio (ὁ μὲν), cosa che 
sarebbe coerente con la dottrina attribuita agli antichi Egizi dallo 
Pseudo-Ippolito, Refutatio omnium haeresium IV 43, 4-5, dottrina se- 
condo la quale «dio è la monade, indivisibile, che genera sé stessa e a 
partire dalla quale tutto prende forma» (Αἰγύπτιοι ... ἔφασαν τὸν 
ϑεὸν εἶναι μονάδα ἀδιαίρετον καὶ αὐτὴν ἑαυτὴν γεννῶσαν, καὶ ἐξ 
αὐτῆς τὰ πάντα κατεσκευάσϑαι): ved. Introduzione, pp. LilI-LXVI. 

? Ved. qui sopra, nota 6. 

* Festugiére integra «(volere) (?)», seguendo la proposta di sup- 
plemento avanzata da Scott (ϑελήματι). [L.S.] 

? Cfr. CH X 11, nota 44, dove si afferma che «il cosmo è una sfe- 
ra». I quattro elementi si trovano «sfericamente in quattro luoghi» se- 
condo Definizioni armene XI 1. 

!? Per il concetto di «materialità» (ὑλότης) ved. CH XII 22 e no- 
ta 90. 

!! Anche se il mito platonico della caverna (Resp. 514 a-517 b) νε: 
de l’uomo, e non le idee, chiuso in una sorta di spelonca sotterranea 
(otov ἐν καταγείῳ οἰκήσει σπηλαιώδει), come in una prigione (τὸ 
δεσμωτήριον), dove può solo cogliere l’immagine riflessa delle idee, es- 
so tuttavia rimane, probabilmente, il modello non dichiarato di questo 
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passo. Il motivo della caverna quale rappresentazione del mondo, che 
appartiene in ogni caso al mitraismo, è da Porfirio, de antro nympha- 
rum 5, ricondotta ad antiche tradizioni (ἄντρα μὲν δῆ ἐπιεικῶς οἱ 
παλαιοὶ καὶ σπήλαια τῷ κόσμῳ καδιέρουν καθ’ ὅλον τε αὐτὸν καὶ 
χατὰ μέρη λαμβάνοντες, σύμβολον μὲν τῆς ὕλης ἐξ ἧς ὁ κόσμος τῆν 
γῆν παραδιδόντες — διό τινες καὶ αὐτόϑεν τῆν ὕλην τὴν γῆν εἶναι 
ἐτίϑεντο --, τὸν (δὲ) ἐκ τῆς ὕλης γινόμενον κόσμον διὰ τῶν ἄντρων 
παριστῶντες («Gli antichi consacravano davvero opportunamente an- 
tri e caverne al cosmo, considerato nella sua totalità o nelle sue parti, 
poiché facevano della terra il simbolo della materia di cui il cosmo è 
costituito [per questo motivo alcuni identificavano terra e materia] e 
d'altra parte gli antri rappresentavano per loro il cosmo che si forma 
dalla materia»; traduzione di L. Simonini; ved. Scarpi 2004b: Mitrai- 
smo D 1-4). E a quelle antiche tradizioni, sempre secondo il neopla- 
tonico Porfirio (de antro nympharum 8) proprio Platone e, prima di 
lui i pitagorici, avrebbero attinto «quando dichiararono che il mondo 
è un antro e una caverna» (ἄντρον xai σπήλαιον τὸν κόσμον ἀπεφή- 
vavto). Porfirio cita poi anche un frammento di Empedocle (fr. 114 
Gallavotti = 31 B 120 D. - K.) in cui le potenze che guidano le anime 
nel mondo dicono: «Siamo giunte in questo antro coperto» (ἠλύϑο- 
μεν τόδ᾽ ὑπ᾽ ἄντρον ὑπόστεγον), antro che sarebbe il mondo. Sem- 
pre Porfirio (jbid. 21) attribuisce «la caverna» (ἄντρον) come «imma- 
gine e simbolo del mondo» (εἰχών καὶ σύμβολόν ... τοῦ κόσμου) a 
Numenio e al suo discepolo Cronio (fr. 31 des Places). Ved. anche 
Plotino, IV 8, 1, 17-20. 

Per il motivo del disordine originario della materia ved. CH V 
4, note 12, 19. Il mondo è invece chiamato cosi, e cioè κόσμος, per- 
ché conferisce ordine a tutte le cose (κοσμεῖ γὰρ τὰ πάντα), in CH 
IX 8. 

! Questa peculiarità della materia, di poter crescere e decrescere, 
e che compare anche in Platone, Leg. X 896 e-897 a, viene abbando- 
nata dall'uomo nel corso della sua ascensione celeste nel cielo della 
Luna in CHI 25. 

4 Per l'apocatastasi ved. CH XII 15 e nota 57. 

5 Secondo l'integrazione di Einarson, accolta con riserva da Fe- 
stugiére. [L.S.] 

'* Probabilmente si tratta degli «elementi» (cosi Hermetica II, p. 
199). 

U Forse da porre in relazione con l'oblio (λήϑη), frutto della tra- 
sformazione (µεταβολή), di CH XII 18. 

8" Hermetica II, p. 199, propone di espungere ζῷον, perché in ge- 
nere il termine designa un corpo animato, «a being composed of 
body and soul in combination». 
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19 Ved. Introduzione, pp. LXXVII-LXXX. 

?? Per lo schema di questo procedimento logico che sottolinea la 
dissomiglianza (ἀνομοίωσις), opposto all'analogia, ved. anche CH V] 
o 2: 

*! Per la volontà di dio ved. CH I 8, nota 36 e Introduzione, pp. 
LXIII-LXIV. 

°° Ved. la κοινωνία di CH X 22, ma pure le forme mantiche con 
cui dio concede all'uomo di entrare in contatto con lui, di cui si parla 
in CH XII 19-20, nota 74. Forse la miglior definizione di συμπάθεια, 
coerente con il presente paragrafo, si trova in Cicerone, Dry. II 34: ex 
coniuncitone naturae et quasi concentu atque consensu, quam συμπά- 
Derav Graeci appellant («In conseguenza del vincolo di natura e per 
cosi dire dell'armonia e della concordanza, che i Greci chiamano 
"simpatia"»). E una definizione ripresa poco oltre sempre da Cicero. 
ne (bid. 142), per il quale συμπάϑεια è continuatio contunctiogue na- 
turae, il profondo vincolo che unisce i fenomeni della natura. Ved. 
anche Id., Nat. Deor. III 28. Cfr. Hermetica IL, p. 200. 

~ Dio è ovviamente il Bene (CH II 14-6, nota 31; ved. anche CH 
XIV ο, e Definizioni armene I 4), ma qui il riferimento è al nous, che 
però forse non è il yous buono dell'Eone di dio, di cui è anche l'ani- 
ma, in CH XII 8, nota 1ο. 

^! Per la struttura e per il senso cfr. CH XII 16. 

°° Ved. in generale, anche per dio come contenitore, CH V 10, IX 
8-9 e Definizioni armene III 1 e VII 5. 


Trattato IX 


! Secondo Scott (Hermetica II, p. 205), le parole tra parentesi qua- 
dre sono state trasferite in questa posizione per un errore di copiatu- 
ra, mentre dovrebbero occupare l'intestazione di CH VI. 

* Analogo rinvio formale a un discorso tenuto il giorno prima in 
CH X 1. 

* Il τέλειος λόγος è il titolo di un trattato perduto di cui quasi cer- 
tamente l'Asclepius è la traduzione latina e il codice VI di Nag Ham- 
madi offre la versione copta (Mahé 1982, p. 152 5ρρ.). 

* Questa differenza tra αἴσϑησις e νόησις, per cui l'una è mate- 
riale (ὑλική) e l'altra sostanziale o essenziale (οὐσιώδης), respinta 
peraltro dal trattato, risente della distinzione tra uomo materiale e 
uomo sostanziale, che compare al par. 5. Tuttavia, secondo Asclepius 
7, che precisa CH I 15 — e pertanto anche il successivo par. 5 del pre- 
sente trattato (anche se ai parr. 18-9, 34-5, proprio l'Ascleprus sem- 
bra riproporre lo schema che contrappone la percezione sensoriale 
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all'intellezione, decisamente incoporea) -, l'uomo stesso è una realtà 
unica, benché duplice, formata da una pars simplex, quae, ut Graeci 
siunt, οὐσιώδης («una parte semplice, che è quella sostanziale, co- 
me dicono i Greci»), e da una parte quadruplex quod ὑλικὸν Graeci 
.. e quo factum est corpus («quadruplice — cela va sans dire, sono i 
quattro elementi —, che i Greci definiscono materiale ... di cui è co- 
stituito il corpo»). E possibile che questa sintesi nell'uomo di perce- 
zione e di intellezione, secondo Scott (Hermetica II, pp. 206-11) ri- 
conducibile alla Stoa, nella sua formulazione risenta della teoria 
aristotelica dell'interazione di corpo e anima, che porta il corpo alla 
sua entelechia o completa realizzazione, magari non proprio secon- 
do il dettato aristotelico (de an. 212 a 19-21), quanto nella concisa 
forma di un'idea condivisa e diffusa tra gli uomini di cultura, quale e 
trasmessa dallo Pseudo-Ippolito (Refutatio omnium haeresium VII 
24, 1), il quale appunto, a proposito dell'anima (περὶ τῆς ψυχῆς) ri- 
ferisce che per Aristotele «è questa ... la completa realizzazione del 
corpo fisico organico, l’anima che agisce col corpo, privo della quale 
il corpo non può compiere nulla» (αὕτη (δ᾽) ἔστιν ἡ ... σώματος φυ- 
σικοῦ ὀργανικοῦ ἐν(τ)ελέχεια. ψυχῆ ἐνεργοῦσα τῷ σώματι. ἧς 
δίχα τὸ σῶμα ἐργάζεσϑαι οὐδὲν δύναται). Cfr. anche Definizioni 
armene I 3, II 1, estratto III 4, e in generale, pp. LXXX-LXXXII del- 
l'Introduzione. 

* Scott (Hermetica I, p. 178) legge (τ)ῇ νοήσει. Interpretandolo, 
intenderei cosi il testo: «Negli altri esseri viventi la percezione senso- 
rale fa tutt'uno con la natura, laddove negli uomini fa tutt'uno con 
l'intellezione». Questa intellezione, unita alla percezione sensoriale, 
permette di guadagnare la verità (par. 10; della conoscenza, che è co- 
noscenza di dio — così ancora al par. 4 —, non si discute in questo trat- 
tato, ma ved. CH X 9 e Introduzione, pp. XLVIII-XLIX). 

* Circa la possibile differenza tra ϑειότης e ϑεότης di CH XIII 7, 
ved. nota 36 a quest'ultimo trattato. 

? Questo periodo, che inizia con νοήσεως ὁ νοῦς, è considerato 
una digressione da Scott (Hermetica II, p. 208) e da N. -- F., t. I, p. 
IOI, nt. 6. 

" Entrambi, sensazione e pensiero ovvero percezione sensoriale e 
intellezione, dunque, concorrono a creare quella disponibilità a rice- 
vere dall'«esterno» l'impulso, o l'influsso (per cui ved. CH X 4, nota 
21), che porta a guadagnare la conoscenza (di dio), che coincide con 
la pietà, e la verità (parr. 4, 10). 

? Traduco il passo secondo le integrazioni di Ferguson. [L.S.] 

Tutto il mondo è pieno di demoni, laddove nella Kore Kosmou 
(estratto XXIII 67) è l'atmosfera (τὸ περιέχον) a esserlo. In questo 
caso le figure demoniache che popolano l'universo sono quelle che 
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conducono l’uomo verso la sua perdizione, come quei demoni che 
penetrano nell'uomo per punire l'anima in CH X 20-1, note 73, 78. 
Questi demoni, secondo quanto espone CH XVI 13-6, sono raggrup- 
pati in cori e sono in numero pari, al servizio degli astri; essi si impos. 
sessano delle anime al momento della nascita di ognuno, fatta οςς]μ. 
sione della parte dotata di /ogos (τὸ δὲ λογικὸν μέρος τῆς ψυχῆς). 
talora questi demoni sono un miscuglio di bene e di male (εἰσὶ δέ τι. 
vec αὐτῶν κεκραμένοι ἐξ ἀγαϑοῦ καὶ κακοῦ) e la loro sostanza o es. 
senza è energia (δαίμονος ... οὐσία ἐνέργεια); essi hanno potere sul. 
le vicende della terra, creano confusione e disordini, penetrano nei 
muscoli, nel midollo, nelle arterie, nel cervello e nelle viscere per im. 
possessarsi delle anime e le perturbano. Tuttavia l'uomo che viene il. 
luminato dal raggio di dio attraverso il sole -- ma pochi hanno questa 
fortuna - puó vedere resi impotenti i propri demoni; per il resto sono 
i demoni che gestiscono la nostra vita sulla terra (τὴν οὖν ἐπίγειον 
διοικησιν). Cfr. Introduzione, pp. LXXIII-LXXV. 

!! Dopo δαίμονι gli editori sospettano una lacuna (N. — F., t. I, 
p. 102, nt. 11). Nel passo chiuso tra cruces si puó credere vi sia 
un'allusione a CH XVI 16 (nota 7), dove l'uomo illuminato da dio 
non può essere preda dei demoni (cfr. Asclepius 29 e, qui, nota pre- 
cedente). 

" Eun rapido accenno al problema del suicidio, affrontato anche 
dal neoplatonico Olimpiodoro, nel suo commento al Fedore di Pla- 
tone (61c: 1, 3, 3-14 Westerink): l'uomo, avendo in sé una scintilla di 
divinità, non puó rinunciare alla vita: «non ci dobbiamo suicidare 
non ... perché nel corpo siamo in una sorta di prigione — e questo è 
chiaro -, ... ma ... non ci dobbiamo suicidare in quanto il nostro cor- 
po è dionisiaco» (οὐ δεῖ ... ἐξάγειν ἡμᾶς ἑαυτούς, οὐχ ὅτι. ... διότι 
ἔν τινι δεσμῷ ἐσμεν τῷ σώματι, τοῦτο γὰρ δῆλόν ἐστι, ... ἀλλ᾽ ... 
où δεῖ ἐξάγειν ἡμᾶς ἑαυτοὺς ὡς τοῦ σώματος ἡμῶν Διονυσιακοῦ 
ὄντος). E difficile stabilire se nel testo il riferimento a due specifiche 
modalità di suicidio sia casuale, se sia cioè il frutto di una generica 
polemica contro una pratica forse diffusa che, per quanto concerne 
l'impiccagione, nell'antichità greca riguardava pressoché esclusiva- 
mente l'universo femminile (cfr. CH X 24, nota 89); oppure se la po- 
lemica investa la scelta del suicidio da parte di chi voleva guadagnare 
l'immortalità, come il Proteo o Peregrino di Luciano, forse un cristia- 
no (de morte Peregrini 11-3), che prima annunciò la propria morte e 
poi, durante i giochi olimpici, dopo aver proclamato di volersi me- 
scolare all'etere (ἀναμιχθῆναι τῷ αἰϑέρι) la mise in atto davanti a 
una gran folla, come si dice facessero i Brahmani (ὥσπερ ... τοὺς 
Βραχμᾶνάς qaot ποιεῖν), balzando tra le fiamme di una pira arden- 
te e gridando: «Lascio la terra, salgo all'Olimpo» (ἔλιπον γᾶν, βαίνω 
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y ἐς Ὄλυμπον; ibid. 33, 36, 39). Il seguace di Ermete non si toglie la 
vita per guadagnare l'unione con il Nous e diventare dio e nemmeno 
medita di farlo (ved. appunto CH I 26, XIII 10 e Introduzione, pp. 
XC-XC1}. 

I! Circa il tema dell'edoéera ved. CH I 27 e nota 99. Cfr. inoltre 
CH VI 5-6, dove pietà e conoscenza vengono coniugate. 

H Lattanzio, Diu. Inst. Il 15, 6 (vol. II, fr. 11), pare riferirsi esplici- 
tamente al presente passo. 

I5 Ved. qui sopra, p. 119. Cfr. estratto XI 4-5. 

l6 Traspare una sorta di ineluttabilità della presenza del male 
«quaggiù» sulla terra, non nel mondo (ἡ γῆ. οὐχ ὁ κόσμος), come 
immediatamente precisato, che forse è eco del Teeteto di Platone 
(176 a). 

" |} mondo, dunque, non è malvagio: ved. CH VI 2, nota 12, ma 
pure VI 4 (nota 21), dove invece proprio il mondo è «pienezza del 
male». 

I5 Per Scott (Hermetica II, pp. 204, 213) è un tratto di polemica 
anticristiana; per N. — F., t. I, p. 103, nt. 16, la polemica è contro gli 
gnostici, polemica in cui si è impegnato lo stesso Plotino, nel cap. 9 
dell'Euneade II, conosciuto appunto come scritto Contro gli gnostici 
(πρὸς τοὺς γνωστικούς). 

? L'uomo che venera dio (ὑεοσεβής) diventa consapevole di aver 
acquisito la conoscenza di dio. 

2° Senza poter affermare alcuna priorità cronologica, con Scott 
(Hermetica II, p. 214) e con N. - F., c I, p. 103, nt. 18, si possono ri- 
cordare per analogia Ep. Rom. 8, 28 (οἴδαμεν δὲ ὅτι τοῖς ἀγαπῶσιν 
τὸν ϑεὸν πάντα συνεργεῖ εἰς dyadov: «Sappiamo che Dio in ogni 
cosa coopera con quanti lo amano per realizzare il bene»), e Plotino, 
IV 3, 16, 21-2 (εἰ δ᾽ ἀγαδὸς ὁ παθών. εἰς ἀγαϑὸν ἢ τελευτὴ τούτων: 
«Se la vittima di una ingiustizia é un uomo buono, anche questa si ri- 
solverà in un bene»). 

“l Per la duplicità dell'uomo, materiale e sostanziale, ved. qui so- 
pra nota 4. Ved. anche CH I 15, 26; XIII 1, 14; Asclepius 7; Introdu- 
zione, p. LXXIX. 

°° Anche secondo il pensiero stoico il mondo gode della percezio- 
ne sensoriale (Crisippo, Fragmenta logica et physica, fr. 633 StVetF = 
Diogene Laerzio, VII 142-3). Ved. più avanti par. 9, nota 32. 

° Scott (Hermetica I, p. 182, II, p. 216) corregge εἰς ἑαυτὴν in εἰς 
ἑαυτὸν, seguito per la traduzione da N. — F., t. I, pp. 99, 104, nt. 23. 
Mi pare evidente che εἰς ἑαυτὴν si riferisce al soggetto grammaticale, 
per cui si puó intendere: «Una sola cosa é la percezione sensoriale e 
l'intellezione del mondo, che si traduce nel fare e nel disfare ogni co- 
sa in conformità con sé stessa». 
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?! Ved. Asclepius 25, dove si legge che hic mundus è machina uo. 
luntatis dei. Per il tema della volontà di dio cfr. Introduzione, pp. 
LXIN-LXIV. 

^5 L'immagine ritorna in CH XIV 10. In PGM I 26-7 come ἀγαϑὲ 
γεωργέ (vocativo) è invocato ]7Αγαϑὸς Δαίμων (per cui ved. CH X 
22, nota 84, e Introduzione, pp. LXXII-LXXV). 

*^ Cfr. CH II 6 e nota 10; V το; XI 18. 

“7 Questo respiro o soffio del mondo dai tratti vivificanti, al quale 
corrisponde lo spiritus, quo plena sunt omnia, permixtus cunctis cuncta 
ututficat («il soffio vitale, di cui l'universo è pieno, pervade tutte le 
cose e a tutte dà vita») di Asclepius 6 (ved. anche Asclepius 17: spiritu 
uero agitantur siue gubernantur omnes in mundo species: «per mezzo 
del soffio vitale sono dunque mosse e governate tutte le specie che 
stanno nel mondo»), appare analogo al pneuma vivificante degli stoi- 
ci: cfr. per esempio Crisippo, Fragmenta logica et physica, frr. 416, 
441 StVetF. Ved. Introduzione, p. LXIv. Quanto alla composizione 
dei corpi ved. CH XII 20, Definizioni armene YI 1, nota 14, ma so- 
prattutto estratto XXVI 14-8. 

°* Per la paternità di dio, che in questo caso ha per figlio il mondo, 
cfr. CHI6, 12, 21, 31-2; Il 17; V 8-9; VIII 2-3, e Introduzione, pp. LVII- 
[ΧΙ]. Per Numenio (fr. 21 des Places), dio è πάππος, nonno, del mon- 
do, che si configura come terzo dio (ὁ... κόσμος... Ó τρίτος ἐστὶ 9 εός). 

? Cfr. Asclepius 36. 

W Ved. CH VIII 5, nota 12. 

*! Nella Kore Kosmrou (estratto XXIII 34) il termine designa l’in- 
stancabile azione della luce del sole e della luna. 

~ Ved. tuttavia l'estratto IV το, per il quale i corpi immortali non 
hanno percezione sensoriale (τὰ ... ἀϑάνατα σώματα αἴσϑησιν οὐχ 
ἔχει), e Definizioni armene VIII 2, dove si sostiene che i «corpi divini 
non hanno vie di passaggio delle sensazioni». Quanto al timore nei 
confronti di dio, che qui è la δεισιδαιμονία, secondo Definizioni ar- 
mene IX 3 è anch'esso frutto dell'ignoranza di dio. Empietà è infine 
negare che dio sia creatore di tutte le cose: CH XIV 8. 

Y Ved. CH V ιο, VIII 5, XI 4; Definizioni armene II 1, VII 5, e 
Introduzione, pp. LXI-LXII. 

Ἠ La grandezza dell'intelletto è tale da poter abbracciare tutti gli 
esseri, come viene affermato poche righe dopo (περυνοήσας τὰ nav- 
τα), per cui ved. Introduzione, pp. LXI-LXI1. Non è da escludere una 
allusione a «un altro modo di vedere» (ἄλλος τρόπος τοῦ ἰδεῖν), come 
dice Plotino (VI 9, 11, 22-5), al quale conduce appunto, secondo il fi- 
losofo neoplatonico, la περινόησις, la meditazione, il pensiero libero 
da condizionamenti che abbraccia il tutto, insieme all'estasi (ἔκστα- 
otc), alla semplificazione, all'accrescimento di sé, al desiderio di avere 
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un contatto oltre il corpo, e alla ricerca della quiete. Cfr. anche Defini- 
zioni armene V 1. 

5 Per il motivo della fede ved. CH IV 9, nota 34, e qui sopra 
p. 121. 


Trattato X 


! Analogo rinvio formale a un discorso tenuto il giorno prima in 
CH IX 1. 

* Cfr. par. 7 e CH XIII 1, oltre agli estratti III 1, VI 1. Molto pro- 
babilmente questi Discorsi generali erano un testo scritto a carattere 
essoterico (cfr. Introduzione, pp. XXIX-XXX). 

! Il testo presenta numerose corruttele. N. — F., t. I, p. 115, nt. 3, si 
chiede se ἀλλαχοῦ (altrove) non sia da mantenere, ricordando che in 
CH XII 6 si legge ἐν ἄλλοις. 

1 Si segue qui la proposta di N. — F., t. I, p. 112; cfr. anche p. 115, 
nt. 3. [C.C.] 

* Questa volontà di dio sembra non avere una sua consistenza e 
una sua autonomia. In questo contesto non si tratta comunque di 
boulé, come in CH I 8, ma di ϑέλησις e di τὸ ϑέλειν. Ved. anche CH 
IV 1, V 7, XIII 2 e in particolare CH I 8, nota 36. Per ulteriori paral- 
leli ved. Introduzione, pp. LX1III-LXIv. Ved. Asclepius 7: «Tutto dipen- 
de dalla sua volontà» (Cum ... omnia ex eius uoluntate dependeant), 
ma soprattutto Asclepius 26: Dei ... natura consilium est uoluntatis ... 
Voluntas ... consilio nascitur et ipsum uelle e uoluntate («La natura di 
dio infatti è la deliberazione della sua volontà ... La volontà ... ha ori- 
gine dalla deliberazione e l'atto stesso del volere dalla volontà»). 

* Per questa identificazione di dio con il Padre e con il Bene, ri- 
presa poche righe piü sotto, cfr. CH II 15-7 e VI 1-4. 

? Si tratta del bene che trova il suo spazio solo nell'ingenerato di 
CH VI 2 (ἐν uóvo δὲ τῷ ἀγεννήτῳ). 

* Per lo schema di questo procedimento logico che sottolinea la 
dissimiglianza (ἀνομοίωσις), ved. anche CH VI 2, VIII 5. Questo 
mondo, che é dio (CH XII 15), appare qui in vesti demiurgiche, su- 
bordinato al dio Padre e Bene. Anch'egli è padre, come il sole, ma de- 
gli esseri soggetti al mutamento. In CH XVI 18, se dio è il padre di 
tutte le cose, il sole è il demiurgo e il mondo è lo strumento dell'atti- 
vità demiurgica (πατὴρ μὲν πάντων ὁ ϑεός, δημιουργὸς δὲ ὁ ἥλιος, ὁ 
δὲ χόσμος ὄργανον τῆς δημιουργίας). Ved. Introduzione, pp. LXVI- 
LXIX. 

? Si inserisce ὡς prima del xai, seguendo N. - F., t. I, pp. 114, 
117, nt. 6. [C.C.] Il sole ritorna al par. 3, dove è causa del desiderio 
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del bene (ἡ ὄρεξις τοῦ ἀγαϑοῦ). Sempre il sole, secondo Aristotele 
(Metapb. 1071 a 15-7), pur non appartenendo alla stessa specie 
dell'uomo, ne è nondimeno una causa motrice (ἀνϑρώπου αἴτιον... ὁ 
ἥλιος ... οὔτε ὁμοειδὲς ἀλλὰ κινοῦντα). Ved. pure Aristotele, Phys, 
194 b 13, dove il sole, con l'uomo, è principio generatore per l'uomo 
medesimo. 

? La μετουσίαν è probabilmente eco della «partecipazione» pla. 
tonica (μέϑεξις: Parm. 132 d) e di cui Aristotele, Metaph. 987 b 7-15, 
ha condotto una critica, sottolineando come Platone, da parte sua, ri- 
tenesse che le cose sensibili (τὰ αἰσθητά) derivassero il loro nome dal- 
le idee per «partecipazione» (κατὰ μέϑεξιν), mentre i Pitagorici affer. 
mavano che le cose esistono per imitazione dei numeri (oi μὲν γὰρ 
Πυθαγόρειοι μιμήσει τὰ ὄντα φασὶν εἶναι τῶν ἀριϑμῶν). Ved. pure 
a questo proposito Alessandro di Afrodisia, in Aristotelis metaphysica 
commentarta, pp. 51, 3-14; 52, 1-8; e poi in particolare p. 53, 1-9, dove 
le forme e le idee sono per partecipazione dell'uno (κατὰ μέϑεξιν τοῦ 
ἑνὸς) oppure forgiate dall'uno per partecipazione (ὑπὸ τοῦ ἑνὸς κατὰ 
μέδεξιν). La causa di questa partecipazione, tuttavia, resta oscura, af- 
ferma il commentatore di Aristotele (/5/2., p. 563, 30-2: τί dé τὸ αἴτιον 
τῆς µεδέξεώς ἐστι ... καὶ ὅπως τοῦτο δυνατὸν συμβαίνειν, ἀποροῦσι 
καὶ οὐκ ἔχουσιν εἰπεῖν; «si trovano in difficoltà e non sono in grado 
di dire quale é la causa della partecipazione ... e come questo possa ac- 
cadere»). Secondo Damascio, de principiis, p. 82, 11-3, la partecipazio- 
ne (μέϑεξις) degli esseri all'uno ne precede la presenza (παρουσία) e 
l'illuminazione (ἔλλαμψις) che ne deriva. Cfr. nota 21. 

!! Se il mondo genera, nondimeno la causa di tutto é la volontà 
buona, ovviamente di dio. 

|: Viene ripreso e precisato quanto affermato in CH II 17. 

!3 Il Bene è artefice per effetto del suo stesso volere: cfr. Introdu- 
zione, pp. LXI-LXII, e CH IV 1-2. 

4 Per questa peculiare caratteristica di dio cfr. CH II 16 e V το. 

1» Ved. sopra, par. 2. 

16 È un vedere che implica inevitabilmente una conoscenza, per 
cui cfr. Introduzione, pp. LI, XCI-XCII, e sotto, note 21-2. Le modalità 
di questa conoscenza sono in parte esemplificate in CH IX 10, dove 
però è in grado di cogliere la verità (ἀληδῆ) solo chi è dotato di intel- 
letto (ὁ ἔννους), così come chi è dotato di intelletto in CH I 18 sa di 
essere immortale e in CH XII 7 è del pari in grado di evitare il male. 
Cfr. nota 20. 

!? Il testo tràdito è notevolmente corrotto. 

!8 Si inserisce qui τοῦτο seguendo l'ipotesi di Festugière IV, p. 57, 
nt. 1. [C.C.] Ved. par. 15, dove questa volontà di essere conosciuto 
riguarda esplicitamente dio, così come in CHI 31. 
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19 I tentativi di correzione non paiono convincenti. Forse si può 
convenire con N. — F., t. I, p. 120, nt. 16 e intravedere in ἐσεβάσδη 
un eccesso di timore reverenziale, l'effetto cioè del σέβας, che colpi- 
sce chi entra in qualche modo in contatto con la dimensione del divi- 
no, come per esempio già accade a Metanira che a Eleusi accoglie la 
dea Demetra (b. Cer. 191). Per questo occhio dell'intelletto, ripreso al 
successivo par. 5, che in questo caso vacilla di fronte alla visione divi- 
na, ved. CH VII 1-2. 

20 Colui che può vedere è sempre l'«uomo» di cui si parla all'ini- 
zio del paragrafo. 

2! Si tratta di una disponibilità a ricevere l'illuminazione, che ha 
un parallelo illustre in Aristotele, de philosophia, fr. 15 (Ross = Scarpi 
20043, Eleusi E 26), il quale afferma che «gli iniziati non devono ap- 
prendere ma patire e trovarsi in una certa disposizione, evidentemen- 
te perché vi sono già predisposti», e che nell'iniziazione «l'intelletto 
stesso subisce l'illuminazione» (τοὺς τελουμένους οὐ μαϑεῖν τι δεῖν 
ἀλλὰ παϑεῖν καὶ διατεϑῆναι, δηλονότι γενομένους ἐπιτηδείους ... 
αὐτοῦ παϑόντος τοῦ νοῦ τὴν ἔλλαμψιν). In Giamblico (de mysteriis 
Aegyptiorum VIII 2, p. 262, 2-3), il dio autosufficiente (αὐτάρκης), 
derivato dall'Uno (ma esattamente il contrario in CH V 2; ved. anche 
CH II 14, nota 28), illurnina sé stesso (forse, peró, «diffonde la pro- 
pria luce»: ἐξέλαμψε), mentre per Plotino (V 1, 6, 28-30) l'Uno fa ve- 
nire all'essere una realtà a lui subordinata rimanendo assolutamente 
immobile, una sorta di irradiazione luminosa (περίλαµψις) che da lui 
deriva, mentre l'Uno rimane immobile, come il raggio del sole, che 
ruota attorno al sole che lo genera, senza subire modificazioni (οἷον 
ἡλίου τὸ περὶ αὐτὸ λαμπρὸν ὥσπερ περιϑέον, ἐξ αὐτοῦ ἀεὶ γεννώ- 
μενον μένοντος). In Damascio, de principiis, p. 82, 11-3, | ἔλλαμψις 
è subordinata alla partecipazione (μέϑεξις), per cui ved. nota 10. Le 
illuminazioni sono comunque molte (ἐλλάμψεις πολλαί), diverse 
secondo la forma (διάφοροι κατ’ εἶδος); queste illuminazioni, tut- 
tavia, procedono, da /ogo: (forse «ragioni» e non «parole») compresi 
nell'anima unica, e da forme ben distinte nell'intelletto unico (xai ἀ- 
πὸ τῶν διαφόρων λόγων προϊέναι τῶν ἐν τῇ μιᾷ ψυχῇ περιεχο- 
μένων, καὶ τῶν εἰδῶν τῶν ἐν τῷ ἑνὶ νῷ διωρισμένων; rbid., p. 257, 
11-4). Successivamente Damascio (/5/d., p. 258, 9-11) precisa che l’il- 
luminazione è duplice (διττὴ δὲ xai ἡ ἔλλαμψις), una che discende e 
fluttua da chi illumina e con lui unita e coesa senza soluzione di conti- 
nuità (fj μὲν ἀπῃωρημένη τοῦ ἐλλάμποντος, καὶ ἐκείνῳ συνοῦσα xa- 
τὰ μίαν συνέχειαν); l'altra che si sviluppa in chi è illuminato, gli ap- 
partiene e su di lui si fonda (fj δὲ ἐμφυομένη τῷ ἐλλαμπομένῳ xai 
ἐκείνου γιγνομένη, καὶ ἐν ὑποκειμένῳ αὐτῷ ὑφισταμένη). A parte 
ciò, nell'uomo la testa (κεφαλὴ) è tanto vicina all'anima così che ri- 
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spetto al resto del corpo riceve per prima l'«illuminazione che port 
alla conoscenza» (γνωστικὴ ἔλλαμψις; Id., in Phaedonem (1) 92, 3-4) 
Ved. Introduzione, p. XCI. 

°° Lattanzio, Diu. Inst. I 11, 61; Diuinarum institutionum epitome 
14, 3 (ved. vol. II, fr. 7 e nota 8), pare avesse presente questo passo. La 
bellissima visione, che coincide con l'illuminazione e con la visione di 
dio e del Bene e pertanto con la conoscenza, è una realtà conseguibile 
attraverso l'estasi. Visione ed estasi, nella forma di perdita della sensi. 
bilità fisica, sono motivo costante dei trattati ermetici: ved. Introduzio- 
ne, pp. LXXXIX-XC, e cfr. CH I 1 e XIII 7 (ved. pure il par. 24 di questo 
trattato). Quale poi sia la visione di cui godettero Urano e Crono non e 
facile dire. Si può credere che a essa si riferisse Lattanzio (;brd.), proba- 
bilmente citando appunto questo brano, quando rammentava che Er- 
mete Trismegisto aveva affermato che ben pochi uomini avevano pos- 
seduto la perfecta doctrina, tra 1 quali aveva comunque annoverato i 
cognati sui Urano, Saturno e Mercurio. In questa bellissima visione, 
«colma di ogni immortalità», come viene affermato alla fine del para- 
grafo precedente, forse si può intravedere un'allusione all'interpreta- 
zione neoplatonica che di una tradizione, probabilmente orfica, for- 
nisce Porfirio (de antro Nympharum 16): egli ricorda come Crono fosse 
stato legato ed evirato non diversamente da Urano (6 Κρόνος xai δε- 
δεὶς ἐχτέμνεται ὡς ó Οὐρανός). Poiché, sostiene Porfirio, anche 
«ciò che è divino (τὰ ϑεῖα) viene sottomesso attraverso il piacere (δι᾽ 
ἡδονῆς), condotto a generare (κατάγεσϑαι εἰς γένεσιν) e a dissemi- 
nare le sue forze (ἀποσπερματίζειν te δυνάμεις), sfinendosi nel pia- 
cere (εἰς τὴν ἡδονὴν ἐκλυϑέντα)», allora, quando Urano scese verso 
la Terra spinto dal desiderio di accoppiarsi (ὅϑεν ἐπιϑυμίᾳ μὲν συ- 
νουσίας τὸν Οὐρανὸν κατιόντα εἰς Γῆν), Crono lo castró». Altro il 
filosofo neoplatonico non pare dire, ma Giuliano, nell'Oratio VIII in 
Matrem deorum (167 a-169 d), vede nella castrazione (ἐκτομή) una 
forma simbolica (συμβολικῶς) che permette all'anima di liberarsi dei 
vincoli del corpo per risalire all'Uno (Scarpi 2004b: Cibele e Attis F 
6), cosi che, se l'evirazione di Urano e Crono puó essere letta come 
espressione simbolica di liberazione dai sensi e dagli stimoli fisici per 
riguadagnare l'Uno, la visione di cui godettero le due divinità primor- 
diali del pantheon greco nel contesto del presente trattato può essere 
ricondotta al medesimo schema se, appunto, quella visione bellissima 
richiede una perdita della sensibilità fisica. | 

23 Evidentemente si tratta dell'ineffabilità del Bene e di dio che di- 
scende a sua volta dalla «bellissima visione», una bellezza (κάλλος) 
che è incorruttibile (ἄφϑαρτον) e inafferrabile (ἄληπτον). N. - F., t. I, 
p. 123, nt. 23, a ragione ricorda un passo del commento di Proclo al 
Cratilo di Platone (113, 9-17), che sembra porsi in parallelo e quasi 
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esplicare la concisione del testo ermetico: il filosofo neoplatonico par- 
lando dell'iperuranio (ὑπερουράνιος τόπος), sostiene che per alcuni 
è improntato a simboli indicibili (οἱ μὲν ἀρρήτοις χαραχτηρίζουσι 
συμβόλοις), altri lo definiscono «inconoscibile» (ἄγνωστος) e si li- 
berano del problema, poiché sono incapaci di descriverne aspetto fi- 
gura e forma (εἶδος, σχῆμα, µορφή); spingendosi ancora più in alto 
dell'iperuranio e guadagnando il confine (πέρας) degli dèi intelligibi- 
li (tav νοητῶν ϑεῶν) si può rivelarlo (δηλῶσα) solo con il nome (ὄνο- 
ua), ma ciò che è al di là, ciò che è indicibile e inafferrabile (ἄρρητα 
ὄντα καὶ ἄληπτα) lo significano (σημαίνουσιν) per mezzo della sola 
analogia (δι᾽ ἀναλογίας μόνης). Egualmente l'impossibilità di dire al- 
cunché del Bene, impossibilità che si configura come una conquista 
che discende dalla conoscenza (γνῶσις), la quale a sua volta coincide 
con il «divino silenzio» (θεία σιωπή; ved. nota 24), può essere letta 
sia attraverso Plotino, che, ancora, attraverso Proclo. Secondo Plotino 
(V 8, τι, 33-40), quando «là in alto» (κἀκεῖ) si raggiunge la massima 
conoscenza «secondo l'intelletto» (κατὰ νοῦν), si ha l'impressione di 
non conoscere perché ci si aspetta di ricevere un'impressione sensibi- 
le (τῆς αἰσθτήσεως ἀναμένοντες τὸ πάϑος), ma i sensi non vedono (lo 
stimolo sensibile «dice di non aver visto»: i) φησι ui] ἑωραχέναι); è 
una visione dunque anche per Plotino che non puó passare attraverso 
i sensi, i quali metterebbero in discussione la visione noetica (ció che 
dubita è la percezione sensibile: τὸ ... ἀπιστοῦν i) αἴσθησίς ἐστιν), 
mentre ben diversa è la condizione di colui che vede (ὁ δὲ ἄλλος £- 
στὶν ὁ ἰδών), perché se costui dovesse mettere in discussione la pro- 
pria visione, parimenti dovrebbe dubitare di esistere, in quanto, una 
volta uscito da sé (ἔξω δείς) non avrebbe la possibilità di vedere sé 
stesso con gli occhi del corpo (οὐδ᾽ αὐτὸς δύναται ... ξαυτὸν ... ὀφ- 
ϑαλμοῖς τοῖς τοῦ σώματος βλέπειν). Da parte sua Proclo, nel com- 
mento alla Repubblica di Platone (IL, p. 243, 24-7), afferma che si ot- 
terrà una percezione simultanea (συναίσϑησις) degli esseri venuti 
all'esistenza, privi di forma, quando ci si sbarazzerà dell'illusoria ap- 
parenza (ὅταν φαντασίαν ἀποσκευασώμεϑα); saremo in grado di co- 
noscere attraverso l'intelletto (διὰ νοῦ γνωσόμεϑα) i loro suoni sol- 
tanto quando avremo imposto il silenzio a tutti i sensi del nostro 
corpo (ὅταν σιγήσωμεν πάσαις ἡμῶν ταῖς σωματικαῖς αἰσθήσεσιν). 
Ved. pure estratto VI 18-9, che appare correlato a questo testo. In for- 
ma sintetica ma molto efficace, gli Oracula Chaldaica (fr. 116 des Pla- 
ces), esprimono da parte loro una dottrina molto simile a quella con- 
densata in questo paragrafo: «Il divino non è alla portata dei mortali 
che pensano nei termini del loro corpo, ma vi accedono quanti, nudi, 
si lanciano verso l'alto» (οὐ ... ἐφικτὰ τὰ Bela βροτοῖς τοῖς σῶμα 
νοοῦσιν, ἀλλ’ ὅσσοι γυμνῆτες ἄνω σπεύδουσι πρὸς ὕψος). 
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* Per il ruolo del «silenzio» ved. Introduzione, pp. LII-LIMI, e cfr. 
CH I 31; XIII 18-9, 21. 

°5 Ved. qui sopra, nota 22. 

°° Ved. CH I 26, nota 92; XI 20; XII 12, 20; XIII ιο, 13, nota 50; 
CH IV 7 e Introduzione, pp. LXXX-LXXXII. 

°? Per l'anima del tutto ved. Introduzione, pp. LXVII-LXIX. Stobeo 
(I 49, 48), con l'esclusione delle prime due righe, a partire da οὐχ 
ἤκουσας ἐν τοῖς Γενικοῖς, riporta per intero 1 parr. 7-8. 

** Questo destino «contrario» delle anime (ved. par. 15), che an- 
drebbero a incorporarsi negli animali, secondo la teoria della meten. 
somatosi (cfr. Introduzione, pp. LXXXI-LXXXII), puntualmente for- 
mulata al successivo par. 8, dove si afferma che esse, se malvagie 
(ἐὰν κακὴ μείνῃ), percorrono a ritroso la strada delle incorporazioni 
scendendo giü fino ai rettili (εἰς τὰ ἑρπετά) e divenendo schiave di 
corpi sgradevoli e viziosi (δουλεύει σώμασιν ἀλλοκότοις καὶ poy- 
δηροῖς), é contraddetto dal par. 19 (cfr. nota 72). Tuttavia la classifi- 
cazione e gerarchizzazione delle anime, ripresa sempre al par. 19, 
quando vi si parla di ἀνϑρώπιναι ψυχαί, pare implicare una origina- 
ria differenza costitutiva delle stesse, come si puó leggere nella Kore 
Kosmou (estratto XXIII 14-6) dove, per quanto di poco, le anime 
plasmate da dio sono tra di loro diverse in ragione della diversa qua- 
lità della sostanza di cui sono composte, analogamente alle anime 
plasmate dal demiurgo nel Timeo (41 d) di Platone, e come si ricava 
dall'estratto III 5. Per tutto ciò, anche per il rapporto con il Timeo di 
Platone, ved. Introduzione, pp. LXXX-LXXXII. 

°° Gli dèi, dunque, danno vita ai cori celesti e si articolano su due 
livelli, quello dei pianeti, attraverso i quali deve passare l’anima che ri- 
sale a dio, e quello delle stelle fisse, dove l'anima finalmente si mesco- 
la al coro dei beati ed entra in dio, secondo la dottrina formulata in 
CH I 25-6, di cui cfr. note 92-3 e Introduzione, pp. LXXVII, XC-XCII. 

9 $i tratta dell'ignoranza di dio e del Bene, come subito precisato 
e alla quale è dedicato per intero CH VII, il cui oggetto, fj περὶ τοῦ 
δεοῦ ἀγνωσία appunto, é già dichiarato nel titolo. Cfr. anche CH XI 
21; Definizioni armene VII 5. La virtù dell'anima è invece, appunto, 
la γνῶσις: par. 9. 

?! La successione degli oggetti dell’«ignoranza» (và ὄντα, ἣ τούτων 
φύσις, τὸ ἀγαδόν) evoca per opposizione la successione degli oggetti 
della «conoscenza» di CH I 3 (nota 9 e Introduzione, pp. L-LI), con la 
differenza che in questo paragrafo τὸ ἀγαϑόν sostituisce ὁ θεός. Per il 
valore possibile di «conoscenza razionale diretta» da attribuire a ἐπι- 
γνοῦσα, ved. N, — F., t. I, p. 127, nt. 34. 

3? In questo caso il valore di πάθος sembra diverso da quello di 
CH XII 10, nota 37. 
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3 L'ignoranza di sé non è altro che ignorare di essere immortale, 
come esplicitamente detto in CH XIII 14 («Ignori di essere dio e fi- 
glio dell'Uno ...2»: ἀγνοεῖς ὅτι ϑεὸς πέφυκας καὶ τοῦ ἑνὸς παῖς ....), 
perché l'anima è cieca (τυφλώττουσα; ved. l'estratto XXIII 41 e Defi- 
nizioni armene VII 3, IX 4; cfr. ibid. IX 3). Per il motivo della cono- 
scenza di sé come presa di coscienza della propria immortalità ved. 
CH I 18-9, 21, nota 8o. 

H Questi corpi sono evidentemente quelli degli animali e propria- 
mente quelli dei rettili di cui si è parlato poco sopra. Molto simile 
l'espressione in Asclepius 12: Secus enim impieque qui utxerint, et re- 
ditus denegatur in caelum et constituitur in corpora alia indigna animo 
sancto et foeda migratio («Al contrario coloro che saranno vissuti nel 
male e nell'empietà, a questi sarà negato il ritorno al cielo e saranno 
obbligati a una sconcia trasmigrazione in corpi d'altri esseri, indegna 
d'un animo santo»). Per il motivo della metensomatosi ved. qui sopra 
alla nota 28. Il termine secus, con cui inizia il passo dell’ Asclepius, 
evoca concettualmente τὸ ἐναντίον, il «destino contrario» delle ani- 
me malvagie del par. 7. 

*5 Il motivo si ritrova in CH VII 2. Cfr. Definizioni armene V 3. 

* La differenza tra «conoscenza» e «sensazione» è perfettamente 
coerente con la dottrina ermetica che prevede la negazione dei sensi 
per accedere alla conoscenza di dio e di sé (ved. sopra, nota 22). Nel- 
la dottrina stoica la sensazione (αἴσϑησις), definita un soffio (πνεῦ- 
ua) che trascorre ai sensi (ἐπὶ τὰς αἰσϑήσεις) a partire dalla parte 
principale dell'anima (ἀφ᾽ ἡγεμονικοῦ), è all'origine della rappresen- 
tazione (φαντασία), che si forma sulla base di ciò che esiste (τὸ ὑπ- 
doyov) e a quello è conforme, e che nell'anima lascia un segno, vi si 
imprime e vi si stampa (ἐναπομεμαγμένη καὶ ἐναποτετυπωμένη καὶ 
ἐναπεσφραγισμένη: Diogene Laerzio, VII 49-52; cfr. anche Crisip- 
po, Fragmenta logica et physica, fr. $2 StVetF). L'oggetto, dunque, 
condiziona sempre la sensazione, mentre la conoscenza, che e il fine 
della scienza (ἐπιστήμης τὸ τέλος), dono di dio, varca i limiti fisici; 
questa dottrina in qualche misura pare trovare corrispondenza nel 
pensiero dello stoico Crisippo (p. es. Fragmenta moralia, frr. 112, 213 
IVetF), per il quale la sophia stessa era addirittura scienza delle cose 
divine e umane (θείων τε xoi ἀνϑρωπίνων ἐπιστήμη: Fragmenta lo- 
gica et physica, frr. 35-6 StVetF). Ved. anche estratti XVIII 1, XIX 
1-6. Se poi in questo passo la «scienza» (ἐπιστήμη) è δῶρον τοῦ ϑεοῦ, 
nell'Ascleprus (par. 18) donum caeleste è l'intelletto. Nondimeno, se- 
condo Plotino (VI 9, 4, 1-10) proprio la scienza (ἐπιστήμη) non è in 
grado di garantire la comprensione (σύνεσις) dell'Uno, perché la 
scienza in quanto discorso (Aóyoc) guarda al molteplice e alle diffe- 
tenze; pertanto, per raggiungere la comprensione dell'Uno bisogna 
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andare al di là della scienza stessa per non cadere nel numero e nella 
massa quantificata (εἰς ἀριϑμὸν καὶ πλῆϑος). 

V Si ha l'impressione di trovarsi di fronte allo schema di una op- 
posizione binaria, che trova nel corpo dell'uomo la sua sintesi. Più 
tardi questa opposizione si tradurrà nell'uomo «dio mortale» e negli 
déi «uomini immortali» (parr. 24-5; cfr. CH IV 2; XII 1). 

** Il dio materiale è il cosmo, di cui in CH II 2 si afferma che «è 
un corpo» (cfr. pure CH XII 15). Non si puó sostenere che in questo 
caso venga detto che il mondo è ontologicamente cattivo (è buono 
nella sua funzione creativa, ma non lo è in quanto destinato a essere 
«passivo», παϑητός, e in movimento, κινητός, in CH VI 2): ciò sa- 
rebbe in evidente contraddizione con CH IX 4, e con il fatto che il 
male nel Corpus Hermeticum è essenzialmente assenza di bene, come 
viene sostenuto in CH VI 3. Al par. 12, infine, il mondo è definito 
«non buono» (οὐχ dyudòc) perché in movimento (ὡς κινητός), ma 
«non malvagio» perché immortale (où κακὸς δὲ ὡς ἀϑάνατος), in 
opposizione all'uomo che è cattivo, perché in movimento e perché 
mortale (καὶ ὡς κινητὸς. καὶ ὡς ϑνητός. κακός). Ved. pure Defini- 
zioni armene VI 1. 

? In CH VIII 2, dove si precisa che vivere per sempre è concreta- 
mente diverso dall'«essere eterno» (τὸ... ἀείζωον τοῦ ἀιδίου διαφέ- 
ρει), il mondo è immortale perché generato da dio, il quale a sua vol- 
ta, non generato da nessuno, si genera senza sosta. Evidente la 
contraddizione con CH XI 3, dove il cosmo, mai generato (γενόµε- 
νος οὔποτε), è perennemente generato dall'eternità (ἀεὶ γινόμενος 
ὑπὸ τοῦ αιῶνος). 

1° Si potrebbe intendere il testo in termini anche meno astratti, as- 
segnando a γένεσις e a γίγνομαι il loro originario valore (come spes- 
so anche in altri passi è stato fatto, per esempio CH XI 3): «egli un 
tempo é stato generato, eppure esiste sempre, ma esiste nella genera- 
zione; e sempre generando, egli è generazione delle qualità e delle 
quantità: è infatti soggetto al movimento; ogni moto della materia è 
generazione». 

?! La metafora anatomica del cosmo che caratterizza questo para- 
grafo, dove appunto il cosmo è descritto secondo un modello «antro- 
pomorfo», appare coerente con la teoria che fa dell’uomo un micro- 
cosmo immagine dell'universo (l'uomo è appunto μικρὸς κόσμος per 
Proclo, in Platonis Timaeum commentaria 1, p. 5, 11-7 e così appare 
nelle Definizioni armene I 4), una metafora che godrà di una discreta 
fortuna nei secoli successivi almeno fino al Rinascimento. Qualche 
analogia si può riconoscere, per la sfericità del cosmo, in CH VIII 3 e 
CH XVI 5, 12, che è del pari possibile far risalire all’azione del dio 
demiurgo platonico (Tim. 32 b-33 b), il quale modella nelle dovute 
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proporzioni il mondo e dà forma sferica all'animale che avrebbe do- 
vuto raccogliere in sé tutti gli animali, così come dà forma sferica alla 
specie divina per apparentarla al tutto (τῷ δὲ παντὶ προσεικάζων 
εὔκυχλον ἐποίει, ibid. 40 a). Altrove l'analogia investe la composi- 
zione dell'uomo per opera degli déi, i quali avrebbero dato forma sfe- 
rica alla testa dell’uomo imitando la forma del tutto che è, appunto, 
sferica (τὸ τοῦ παντὸς σχῆμα ἀπομιμησάμενοι περιφερὲς ὄν, εἰς 
σφαιροειδὲς σῶμα ἐνέδησαν, τοῦτο ὃ νῦν κεφαλὴν ἐπονομάζομεν); 
e a questa sfera-testa sarebbe poi stato subordinato l'intero corpo 
(ibid. 44 d). Inseguendo le analogie è pure possibile evocare il dio 
unico (21 B 23 D.-K.) di Senofane (tra il sec. VI e V a.C.), la cui es- 
senza (o sostanza) è sferica (οὐσίαν ϑεοῦ σφαιροειδῆ), priva di alcu- 
na somiglianza con quella dell'uomo, un dio che é intero vedere e in- 
tero udire (ὅλον δὲ ὁρᾶν καὶ ὅλον ἀκούειν) anche se non respira (μὴ 
μέντοι ἀναπνεῖν), che è, tutto insieme, intelletto, pensiero ed eter- 
nità (σύμπαντά τε εἶναι νοῦν καὶ φρόνησιν καὶ ἀίδιον; Diogene 
Laerzio, IX 19 = 21 A 1 D.-K.; cfr. 21 B 24 Ὀ.-Κ.). Un'immagine del 
dio sferico riapparirà nell'umanesimo, certamente attraverso la me- 
diazione ermetica: infatti Francesco Giorgio Veneto (facendo proba- 
bilmente riferimento però a CH XI 15-6) avrebbe scritto che Deus est 
sphaera, anche se questa sfericità di Dio sarebbe stato un enigma sot- 
to cui Ermete Trismegisto avrebbe celato la trinità (Quam trinitatem, 
etiam Hermes, sub aenigmate sphaerae, docet), una sfera cutus cen- 
trum, idest Patrem, est ubique per suam potentiam, circumferentia ue- 
ro, idest sapientia et Filius Dei, nusquam, quia capi non potest et omnia 
arcumplectitur («il cui centro, cioè il Padre, è dovunque in ragione 
della sua potenza, ma la cui circonferenza, cioè la sapienza e il Figlio 
di Dio, è in nessun luogo, perché non può essere contenuta, ma tutto 
abbraccia»; de Harmonia Mundi I, c. XL, r. e v.: Testi umanistici, p. 
93; cfr. anche CH II 5 e nota 6). In ragione anche del fatto che in que- 
sto trattato l'esposizione sfocia nella funzione dell'Agatbodaimon (par. 
23 e nota 84), non è escluso che si possa riconoscere una qualche re- 
lazione di questo testo e in particolare del presente paragrafo con al- 
meno tre testi dei papiri magici, caratterizzati da alcune costanti, qua- 
li Agathodaimon, il suo nome segreto, la subordinazione del cosmo 
e la sua struttura antropomorfa. In linea generale si tratta di un atteg- 
gamento di paura, sbigottimento e tremore dell'intero universo di 
fronte al nome segreto del signore del cosmo che è l'Aya8ó6c Δαίμων, 
cosmo di cui il cielo è la testa, etere il corpo, la terra i piedi (PGM XII 
143). Esplicito é PGM XXI 1-10 (quasi identico é PGM XIII 765-77): 
[Ἐπάκουσόν µου, κύριε, οὗ ἐστιν τὸ κρυπτὸν ὄνομα ἄρρητον,] οὗ 
καὶ οἱ δαίµον[ες ἀκούοντες τὸ ὄνομα πτοοῦνται, οὗ ὁ ἥλιος] ... [... 
xai σελήνη] ... [...] ὀφδαλμοί εἰσιν [ἀκάματοι, λάμµποντες ἐν ταῖς 
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κόραις] τῶν ἀνϑρώπ[ων. o οὐρανὸς μὲν κεφαλή ἐστι] καὶ ἀὴρ 
σῶμα. [γῆ δὲ πόδες, τὸ δὲ περί σε ὕδωρ. ὠκεανός. σὺ εἶ ᾿Αγαϑὸς] 
Δαίμων. ὁ κύριος, ὁ γεννῶν ἀγαϑὰ xai τρέφων καὶ αὔξων] τὴν 
οἰκουμένην [γῆν σύμπασαν καὶ ἅπαντα τὸν] κόσμον («Ascoltami 
signore, il cui nome segreto è indicibile, udendo il cui nome anche ; 
demoni si spaventano, di cui il sole ... e la luna ... sono gli occhi in. 
stancabili, che risplendono nelle pupille degli uomini, che come testa 
ha il cielo, l'aria come corpo, la terra come piedi, ma l'acqua che è in. 
torno a te è l'oceano. Tu sei Agathodaimon, il signore, colui che gene. 
ra il bene e nutre e fa crescere tutta la terra abitata e il cosmo inte- 
ro»). Non è parimenti improponibile una qualche relazione con la 
tradizione orfica (cosi pure N. - F., t. I, p. 137) e in particolare con 
l'inno a Zeus, dove appunto si dice Ζεὺς κεφαλή (Zeus è la testa), 
trasmesso dal de mundo pseudo-aristotelico (401 a 27-b 7 = Scarpi 
20044: Orfismo A 8) e confermato dal Papiro di Derveni, assegnabile 
forse alla fine del V sec. a.C. (Scarpi 2004a: Orfismo A 7), nel quale 
ultimo lo stesso Zeus, divenuto «unico» (μοῦνος) dopo aver inghiot- 
tito la «forza vitale» (κατέπινε... μένος) di Protogono (Scarpi 2004: 
Orfismo Α 7, 20-4), é identificato con il Nous, «perché é unico come 
se non esistessero affatto le altre cose; infatti non è possibile che esse 
esistano ... senza il Nous» (ὡσπερεὶ μηδὲν τἆλλα εἴη: οὐ γὰρ οἷόν τε 
ταῦτα εἶναι ... ἄνευ τοῦ Nob; Scarpi 2004a: Orfismo A 9, e pp. 636- 
40). Una versione «lunga», appartenuta forse alle Rapsodie orfiche, è 
trasmessa da Eusebio, Praeparatio euangelica III 9, 1-2 (= F 168 Kern 
= Porfirio, fr. 354 Smith; cfr. Id., fr. 354 a Smith): qui la metafora del 
corpo umano concorre a descrivere il «nuovo» Zeus, «intelletto del 
cosmo» (νοῦς τοῦ κόσμου), nel cui grande corpo tutto giace (πάντα 
γὰρ ἐν μεγάλῳ Ζηνὸς τάδε σώματι χεῖται), un corpo dotato di testa 
e di volto che sono il cielo risplendente (οὐρανὸς αἰγλήεις), incorni- 
ciato dagli splendidi capelli dorati che sono gli astri lucenti, con due 
corna dorate, di cui occhi sono il sole e la luna (ὄμματα è' ἠέλιός τε 
xài ... σελήνη). L'etere incorruttibile e il suo intelletto regale che non 
mente (νοῦς δέ oi ἀψευδὴς βασιλήϊος ἄφϑιτος αἰϑήρ) e così pure il 
pensiero ha una testa immortale (ὧδε μὲν ἀϑανάτην κεφαλὴν ἔχει h- 
δὲ νόημα); spalle (ὦμοι) petto (στέρνα) e schiena (νῶτα) del dio sono 
rappresentati dall'aria (ἀήρ). 

1? Questa immobilità intelligibile è forse da porre in relazione con 
il νοῦς ἀκλινής di Plotino (II ο, 2, 2-3). 

V Cfr. CH II 8 e Introduzione, pp. LXVII-LXIX. 

4 Cfr. CH VIII 3. Un'idea di sfericità si ricava pure da CH XVI 
12, dove si dice che il cosmo intelligibile avvolge il mondo sensibile. 
Cfr. del pari CH XI 2-4, come pure Definizioni armene XI 1 e qui so- 
pra nota 41. 
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Ῥ L'integrazione è accolta da N. -- F., t. I, p. 128, nt. 47. La testa 
(κεφαλή) è la parte più divina (ϑειοτάτη) per Platone, Tim. 44 d. 

4 Ved. Asclepius 10. Al par. 14 si precisa che gli esseri viventi so- 
no tre: dio, il mondo e l’uomo. Cfr. anche l’intero /ogos VIII; estratto 
XI 2 (6-7), Definizioni armene I 1-2, e Introduzione, pp. LXVI, LXXVII. 

V Relativamente alla malvagità dell'uomo, perché mortale, ved. 
CH VI 3, estratto XI 2.48. 

4 Su questa analogia e contrapposizione tra uomo e mondo ved. 
sopra, nota 41. Per i tre esseri, uomo mondo e dio, ved. sotto, par. 22 
e CH VIII 2-3, 5; estratto XI 2, 6, e qui sopra nota 46. 

4 Il verbo ὀχεῖται sembra quasi lasciar intravedere in filigrana il 
«canale» o «veicolo dell'anima» (ψυχῆς ὀχετός) degli Oracula Chal- 
daica (senza con ciò voler affermare una qualche dipendenza del pre- 
sente trattato da quei testi): fr. 110 des Places. Si può anche ram- 
mentare che nello pseudoplutarcheo de Homero II (122, 4, τ. 1354 
Kindstrand) il pneuma, che coincide con l’anima, può anche esserne il 
«veicolo» (τὸ δὲ πνεῦμα ἐστιν αὐτὴ ἢ ψυχη ἢ ὄχημα τῆς ψυχῆς), con 
la successiva precisazione (bid. 128, 1, rr. 1430-4) che «Platone e Ari- 
stotele erano convinti che l'anima fosse incorporea, ma che fosse 
sempre attorno al corpo e che ne avesse bisogno come di un veicolo. 
Perció anche quando si allontanava dal corpo attirava a sé quello 
pneumatico, conservando spesso la forma che aveva nel corpo secon- 
do l'i impronta ricevuta» (Πλάτων δὲ xai ᾿Αριστοτέλης την ψυχῆν ᾱ- 
σώματον εἶναι ἐνόμισαν, ἀεὶ μέντοι περὶ τὸ σῶμα εἶναι xai τούτου 
ὥσπερ ὀχήματος δεῖσϑαι’ διὸ καὶ ἀπαλλασσομένην τοῦ σώματος τὸ 
πνευματικὸν ἐφέλκεσϑαι, πολλάκις καϑάπερ ἐκμαγεῖον ἣν ἔσχε(ν 
ἐν) τῷ σώματι μορφὴν διαφυλάσσουσαν). A sua volta il neoplatonico 
Giamblico (de mysteriis Aegyptiorum WI 14, p. 132, 12) parla di un 
«veicolo etereo e luminoso» (αἰδερῶδες xai αὐγοειδὲς ὄχημα) da cui 
é avvolta l'anima; un veicolo luminoso, sufficiente per le anime che 
riescano a mantenersi «in alto» (ἄνω ... μένοντες), senza bisogno di 
nient'altro, secondo Proclo, in Platonis Timaeum commentaria Yl, p. 
31, 16-24. Ma a parte ciò, resta senza dubbio inevitabile sentire in que- 
sto passo l'eco del Timeo platonico, dove gli astri sono il «veicolo» ο il 
«carro» (ὄχημα) in cui sono collocate le anime ricavate dal cratere 
(κρατήρ) in cui inizialmente il demiurgo aveva mescolato l'anima del 
tutto (ἢ τοῦ παντὸς ψυχή, 41 d-e), o dove, e forse in maniera più perti- 
nente con il nostro testo, il «veicolo» (ὄχημα) dell'anima è il corpo 
(σῶμα, ἐδία. 44 d-e), un «veicolo» avvolto attorno all'anima come un 
involucro (ibid. 69 c: non sfugga l'analogia con l'anima «incapsulata» 
nel pneuma nel presente paragrafo), secondo una visione organica e 
anatomica che si completa in ‘bid. 87 d-e, dove Platone discute il rap- 
porto tra anima e corpo sulla base della simmetria (συμμετρία) e della 
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asimmetria (ἀμετρία). Di un «veicolo in forma di (o simile a un) cor. 
po» (ὄχημα σωµατοειδές) si servono i demoni (Giamblico, de myste- 
riis Aegyptiorum V 12, p. 215, 8-11), laddove per Proclo (in Platonis 
Timaeum commentarta Y, p. 5, 11-7) l'uomo, in quanto microcosmo 
(μικρὸς κόσμος), da un lato ha un corpo che lo lega alla terra (σῶμα 
γήϊνον; ved. anche Platone, Phdr. 246 c), impastato dei quattro ele. 
menti, con i quali si rapporta congruentemente (ἐκ τῶν τεττάρων 
στοιχείων φυραϑέν, οἷς καὶ σύστοιχόν ἐστιν), dall'altro ha un intel. 
letto (νοῦς) conforme all'energia (κατ᾽ ἐνέργειαν), un'anima razionale 
(ψυχὴ λογική) che gli deriva direttamente dal padre e dall'anima del 
mondo, e un «veicolo celeste» (ὄχημα αἰϑέριον) analogo al cielo (ἀ- 
νάλογον τῷ οὐρανῷ; di un corpo αἰϑέριον parla invece Porfirio, Sen- 
tentiae ad intelligibilia ducentes 29, 25). Sono sferici i «veicoli» (σφαι- 
ρικὰ ... τὰ ὀχήματα) di cui godono i demoni «buoni e divini» (οἱ ... 
ἀγαϑοὶ καὶ ϑεῖοι), secondo Proclo, in Platonis Cratylum commentaria 
73, 2-4. Cfr. Introduzione, pp. LXXill-LXXV. In ogni caso, questo para- 
grafo descrive l'uomo in quanto essere vivente nel mondo, mosso dal 
pneuma che spira per le vene, le arterie e il sangue. Ma (par. 16), per 
risalire attraverso le sfere, «quando l'anima risale verso sé stessa» (ἀ- 
ναδραμοῦσα ... ἡ ψυχὴ εἰς ἑαυτήν) e gli «involucri» si contraggono 
l'uno nell'altro, sarà un corpo igneo che consentirà all'anima stessa di 
attraversare l'intero spazio. Alquanto diversa la dottrina di estratto 
XV 4, dove il pneuma vitalizza il seme e lo fa crescere e dove il veicolo 
(anche in questo caso il verbo ὀχεῖται) é una figura (εἶδος). 

*? Per questa successione cfr. CH XI 4 e CH XII 13-4. Il motivo de- 
gli «involucri» o dei «contenitori» o delle «capsule» o delle «vesti» (il 
nous è nel logos, il logos è nell'anima, l'anima a sua volta nel pneuma: 
ved. anche Platone, Tz». χο b, 69 c e nota precedente) ritorna anche ai 
parr. 16-7 ein CH VII 2; XI 4; XII 13-4 e nota 52. Di aethera obuolutio, 
involucro etereo parla esplicitamente Macrobio, Commentarii in Cicero- 
nis somnium Scipionis I 11, 12, di cui l'anima si riveste come di un indu- 
mento (zestitur) in ogni sfera celeste (in singulis ... sphaeris) nel corso 
della sua graduale discesa verso il basso, dove si unisce a un ‘ndumen- 
tum testeum, una veste di sostanza terrena che altro non è che il corpo, 
raggiungendo quella che sulla terra è detta vita (ad banc peruenit quae tn 
terris uita uocitatur). Non è certo un «involucro» o qualcosa d'altro di si- 
mile il pneuma (τὸ πνεῦμα) composto della sostanza delle sfere (èx τῶν 
σφαιρῶν συνελέξατο) che fa da guida all'anima nella sua discesa 
all'Ade, quando essa si stacca dal corpo solido (ἐξελϑούσῃ ... ἀυτῇ τοῦ 
στερεοῦ σώματος συνομαρτεῖ; Porfirio, Sententiae ad intelligibilia du- 
centes 29, 3-9). Per i «corpi pneumatici» degli gnostici ved. Clemente 
Alessandrino, Excerpta ex Theodoto 1, 15, 1; 27, 3. Nel Vangelo di Giuda, 
par. 18, l'uomo «che porta» Gesù ha per parte sua i tratti di un involu- 
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cro. Nel nostro trattato, αἱ par. 17, si parla delle «vesti» (ἐνδύματα), che 
sono strettamente dipendenti dal corpo fisico, e dell'anima come invo- 
lucro (περιβόλαιον) dell'intelletto. Ved. infine estratto XV 4-7. 

5! Ved. qui sopra, nota 5ο. 

5? Il testo appare in contraddizione con il par. 16, ma forse la con- 
traddizione è più apparente che reale, perché il tema di questa secon- 
da metà del paragrafo è «la morte del corpo», con conseguente de- 
scrizione del processo organico di decomposizione e disgregazione 
dell'essere vivente (τὸ ζῷον; ved. anche CH I 20, 22, 24; XII 16; XIII 
7, 10, 12-4). Invece al par. 16 viene descritta la sorte degli «involucri» 
quando l'uomo esce dal corpo. Stobeo (I 47, 9) riporta i parr. 12-3, 
iniziando però soltanto con ὁ μὲν ἄνθρωπος δεύτερον (par. 12). 

5 Per la formula «uno e solo», ricorrente, ved. CH IV 1, 5, 8; XI 5; 
estratto ΠΑ 15. L'idea che l'universo fisico sia per cosi dire «appeso», 
secondo la metafora implicata dal verbo (ἤρτηται: ἀρτάω), e quindi 
«dipenda» da un unico principio (&x μιᾶς ... ἀρχῆς), in un contesto 
analogo appare per lo meno in Aristotele (Metaph. 1072 b 13-4), dove 
il cielo e la natura sono appesi a, cioè dipendono da, un unico principio 
(ἐκ... ἀρχῆς ἤρτηται ὁ οὐρανὸς καὶ ἢ φύσις). Per l'euno» immobile e 
solo, la cui ascendenza è del pari quasi certamente aristotelica, ved. an- 
che CH II 12, nota 24 e Introduzione, pp. LIV, LXI-LXII. 

% Si definiscono i tre esseri viventi, dio, il mondo e l'uomo: cfr. 
qui sopra, par. 12 e nota 46. 

5 Questa volontà di essere conosciuto riguarda il Bene al par. 4. 

** Per la «conoscenza (γνῶσις) di dio» quale strumento di salvez- 
za cfr. Introduzione, pp. XLVIII-XLIX, LXXXIX-XCII. 

9? L'anima, quando si incorpora, non subisce una separazione im- 
mediata dall'anima del mondo (per l'incorporazione cfr. estratto 
XXIII 30). Che l'anima discenda a poco a poco verso gli esseri infe- 
riori (paulatim ... in inferiora delabitur) e non assuma immediatamen- 
te un miserabile corpo fisico (luteum corpus: si pensi alla «creazione 
di fango», πλάσμα τὸ τήλινον, dello Pseudo-Ippolito, Refutatio om- 
nium baeresium V 7, 30), ma lentamente (sensim) inturgidisca con 
l'accrescersi del corpo astrale, è pure sostenuto da Macrobio, Corz- 
mentarii in Ciceronis somnium Scipionis I 11, 11-2. Quanto poi al tra- 
scinamento dell'anima εἰς τοὺς τοῦ σώματος ὄγκους, sempre Macro- 
bio (bid.) riferisce che l'anima scivola a poco a poco verso le regioni 
inferiori per lo stesso peso di un pensiero rivolto alla realtà terrena 
(pondere ipso terrenae cogitationis paulatim in inferiora delabitur), 
mentre in questa discesa si rigonfia nel corso degli accrescimenti del 
corpo sidereo (in quaedam siderei corporis incrementa turgescit). 
[P.S.] Nella traduzione si è seguita la correzione di Scott: ὀλίγου 
ὄντος al posto di ὀλίγον ὄγκωτο. [C.C.] 
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58 Ved. CH XII 18 e nota 71. 

5 Cfr. sopra, par. 13 e note 49-50. Ved. pure CH I 2 1, dove il pre- 
supposto di questo itinerario è la comprensione ovvero la contempla. 
zione di sé stessi. 

© Il fuoco è in linea generale il principio di trasformazione che 
consente il trasferimento verso le altezze sublimi (ved. Introduzione, 
pp. LXXXVI-LXXXVII). Cfr. par. 18. Secondo alcuni, dice Plotino (III 
5, 6, 37-9), i demoni sono dotati di un corpo aereo o di fuoco (σώμα- 
τα... ἀέρινα ἢ πύρινα), ma è difficile stabilire se il corpo di fuoco as. 
sunto in questo paragrafo dall'anima per risalire sia quello di un de. 
mone, anche se al par. 21 è chiaramente detto che l’intelletto diventa 
demone e assume un corpo di fuoco. 

*! Per quanto concerne questo giudizio a cui deve sottostare l'ani- 
ma, che potrebbe costituire una persistenza di temi dottrinari dell’an- 
tico Egitto, ved. Introduzione, pp. XLI, LXXV, estratto XXIII 62 con 
nota 266. Cfr. comunque Tertulliano, de anima 33, 2 (vol. II, fr. 1). 

?* Per queste «vesti», che rimandano alla teoria degli «involucri», 
ved. sopra, par. 13 e nota 5o. 

© Questa e la ragione per cui all'intelletto sono indispensabili 
«contenitori» e «veicoli»: cfr. sopra, note 49-50. 

€! Cfr. CH XII το. 

65 Ved. sopra, par. 13, nota 5ο. 

66 Questa successione di involucri ricorda CH XII 12. Cfr. sopra, 
par. 13 e nota 5o. Qui l'anima é il contenitore dell'intelletto. Quanto al 
ruolo del pneuma e del suo rapporto con l’anima ved. estratto XV 4-7. 

6} Stobeo (I 48, 3) riporta questo intero paragrafo (sino a οἰκήσει 
compreso), l'intero par. 17 ele ultime quattro righe del par. 16, a par- 
tire da Πῶς τοῦτο λέγεις. Il passo sottolinea il ruolo e l'importanza 
del fuoco, evocando il «corpo di fuoco» (σῶμα πύρινον) del par. 16. 
In questo caso la veste (χιτών) e poi il corpo (σῶμα) sono indossati 
direttamente dall'intelletto (νοῦς). Ved. sopra, nota 6o. 

68 I] fuoco, infatti, libera dalla materia: cfr. Definizioni armene II 
j, nota 3 e Introduzione, pp. LXXXVI-LXXXVII. 

© Interpreterei δαιμονία come «prodigiosa, meravigliosa, mira- 
colosa»: ved. LSJ, s.u. δαιμόνιος, I e in particolare II, senza pensare a 
una sorta di possessione divina, che non mi sembra pertinente. Que- 
sto paragrafo é riportato integralmente, da ψυχῆ a ὕβρεως, in Stobeo, 
I 49, 49. 

1 L'ingiustizia è uno dei «carnefici» in CH XIII 7. Per la cono- 
scenza di dio cfr. Introduzione, pp. XLVIII-XLIX, LXXXIX-XCII; per la 
sinergia di conoscenza e pietà ved. CH I 27 e nota 99. L'idea della 
competizione espressa da ἀγών trova un parallelo nel premio, ἆϑλον, 
rappresentato dall'intelletto, νοῦς, guadagnato dalle anime che pre- 
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steranno ascolto all'invito del messaggero inviato da dio in CH IV 
3-4. Ved. pure Definizioni armene IX 5, estratto IIB 6. 

^! Ved. CH I 23 e nota 83; Introduzione, pp. LXXIII-LXXV. 

? Negli Oracula Chaldaica (fr. 160 des Places), analogamente al no- 
stro testo, è una legge indissolubile (ὃ εσμὸς ἄλυτος) dei beati che inter- 
dice a un'anima umana di ritornare a una vita di animale (ἐπὶ βίον 
ϑηρῶν). Il frutto della scelta di vita dell'anima sembra |᾿ἀνθρώπινον 
σῶμα in cui essa viene inserita, così come conseguente a questa scelta 
sembra essere pure l'ógyavtxóv σῶμα a lei attaccato secondo quanto 
trasmette Giamblico, de mysteriis Aegyptiorum I 8, p. 25, 8-13, dalle 
cui parole, tuttavia, non si intravede neppure in filigrana alcuna allu- 
sione a una qualche norma o legge divina che impedisca una incorpo- 
razione delle anime in animali. Da parte sua Plotino, III 4, 2, 10-1, af- 
ferma solo che la forma umana è la più confacente alle qualità 
superiori, ma non esclude una reincarnazione in corpi animali o vege- 
tali. Per il motivo della metensomatosi, qui implicato, ved. sopra, par. 
7, nota 28 e Introduzione, pp. LXXXI-LXXXII. 

n «Non solo i demoni puniscono le anime, ma anche l'anima sot- 
topone sé stessa a giudizio» (οὐ δαίμονές εἰσι μόνον οἱ κολάζοντες 
τὰς ψυχάς, ἀλλὰ καὶ αὐτὴ ξαυτῆν ὑπάγει τῇ δίκη), cosi Sallustio, de 
deis et mundo 19, 1. 

H L'empietà è definita una μεγίστη κακία in CH XVI τι. Ved. 
sopra nota 71 e Introduzione, p. LXXXIV. 

15 Cfr. sopra, par. 19 e nota 72. 

? Per le forme di punizione a cui deve soggiacere l'anima empia, 
ved. CH I 23, nota 83; XIII 7, e Introduzione, pp. LXXIV-LXXv. 

” Cfr. sopra, parr. 16, 18 e note 6o, 68. 

? Per questo schema di colpe e delitti a cui l'anima è indotta ved. 
CH IX 5, XVI 10-1, 14-5, e Introduzione, pp. LXXIII-LXXV. In una 
prospettiva decisamente apocalittica agiscono gli angeli nocentes di 
Asclepius 25, che inducono l’uomo a commettere ogni genere di delit- 
to e di misfatto, mentre nella Kore Kosmou (estratto XXIII 53) sono 
le anime appena incorporate che spingono gli uomini a combattersi 
gli uni con gli altri, come segno di protesta e di ribellione nei confron- 
ti del loro creatore. 

P L'anima pia è invece guidata dall'intelletto alla luce della cono- 
scenza (τὸ τῆς γνώσεως φῶς: per cui ved. Introduzione, pp. XCI-XCII, 
e CH VII 2, dove la pura luce splendente si trova alle porte della co- 
noscenza: τῆς γνώσεως ϑύραι, ὅπου ἐστὶ τὸ λαμπρὸν φῶς), che se- 
condo quanto affermato in CH XVI 16 neutralizza l'azione dei demo- 
ni, e non si stanca mai di levare inni (per cui ved. CH I 22, 26-7; XIII 
15-6, 19) né di imitare il padre. 

? Sulla base di quanto sostenuto al par. 19: ved. nota 72. 
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81 Stobeo, I 47, 8, a partire da κοινωνία, riporta pressoché inte. 
gralmente il testo dei parr. 22-5. La comunione tra le anime, che met. 
te in relazione déi, uomini e animali in una prospettiva olistica, non 
esclude tuttavia una gerarchia tra animali, uomini e dèi, che sfocia 
nella assoluta superiorità di dio, che comunque si prende cura di 
tutti, come gli dèi degli uomini e gli uomini degli esseri irrazionali 
(cfr. CH II 14 e nota 30; Asclepius 10; estratto XI 2.7; Definizioni ar. 
mene IX 1, nota 92, X 6). Questi dèi, come i λεγόμενοι ϑεοί del 
par. 24 e gli οὐράνιοι θεοί del par. 25 (e di CH III 3 e, probabil- 
mente, di CH XVI 18), sono da interpretare come gli dèi in forma di 
astri di CH III 2. Per l'identità di dio ved. CH II 5, 12, 14. Questa 
κοινωνία corrisponde a una συμπάϑεια, «simpatia», in CH VIII $. 
Cfr. pure Asclepius 5. 

** Lo schema è analogo a CH VIII 5. 

5) Ved. anche CH XII 21. In CH XI 2 l'energia di dio è costituita 
dall'intelletto e dall'anima. Inoltre per i raggi di dio coincidenti. con le 
energie, che sono energie astrali, ved. Introduzione, pp. LXXI-LXXII, e 
CH II 12, nota 25. Poco dopo il trattato parla di φύσεις, da intendere 
come forze naturali, che secondo Giamblico, de mysteriis Aegyptio- 
rum VIII 7, p. 270, 11-3, concorrono a portare a compimento il desti- 
no. Nell'estratto IV 15 si incontra una classificazione delle energie in 
universali (καϑολικαί), particolari (µεριχαί) e specifiche (δικαί). 

δὲ Qui e altrove si è preferito adottare la traslitterazione Agatho- 
daimon, piuttosto che tradurre con Buon Demone. In questo contesto 
l'intelletto coincide con il demone buono (ved. anche CH XII 1, 8, 14; 
cfr. pure Definizioni armene VIII 4, dove l'anima è riempita dall'intel- 
letto), descritto, nel V secolo d.C., da Cirillo di Alessandria, mentre 
narra a Osiride l'origine del mondo (vol. II, frr. 27-8). Non sembra 
molto diverso da questo Agathodaimon il dio Emeph (o Kmeph op- 
pure Kneph, come è stato corretto: N. — F., t. I, p. 135, nt. 78; des 
Places 1966, pp. 220-1), di cui parla Giamblico (de mysteriis Aegyp- 
tiorum VIII 3, pp. 262, 14-263, 1-6), là dove espone l'organizzazione 
del pantheon egizio compiuta da Ermete: Ermete «pose come dio 
Emeph, che sta alla testa degli dèi celesti, e che dice essere un intellet- 
to che pensa sé stesso e che volge a sé stesso il suo stesso pensiero; so- 
pra di questo però colloca l'Uno indiviso, ne fa il primo nato e lo 
chiama Ikton; in lui sta il primo intelletto e il primo intelligibile, cele- 
brato nel culto solo per mezzo del silenzio» (προτάττει ϑεὸν τὸν 
"Hug τῶν ἐπουρανίων ϑεῶν ἡγούμενον, ὅν φησι νοῦν εἶναι αὐτὸν 
ἑαυτὸν νοοῦντα καὶ τὰς νοήσεις εἰς ἑαυτὸν ἐπιστρέφοντα: τούτου 
δὲ τὸ Ev ἀμερὲς καὶ ὅ φησι πρῶτον μαίευμα προτάττει, ὃν καὶ 
Eixtàv ἐπονομάζει: ἐν ᾧ δὴ τὸ πρῶτόν ἐστι νοοῦν καὶ τὸ πρῶτον 
νοητόν, ὃ δὴ xai διὰ σιγῆς μόνης ϑεραπεύεται). Erennio Filone di 
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Biblo (FerHist 790 F 4 (48] = Eusebio, Praeparatio euangelica I 10, 
48) a sua volta identifica l'Agatbodaimon, dei Fenici, con il dio Knef, 
degli Egiziani (Φοίνικες δὲ αὐτὸ Αγαϑὸν Δαίμονα καλοῦσιν. ὁ- 
μοίως καὶ Αἰγύπτιοι Kvio ἐπονομάζουσιν), Knef che, secondo 
quanto sostiene Porfirio (in Eusebio, Praeparatio euangelica II τι, 
45) era per gli Egiziani il demiurgo (τὸν δημιουργόν, ὃν Κνὴφ οἱ Ai- 
γύπτιοι προσαγορεύουσιν, «il demiurgo, che gli Egiziani chiamano 
Knef»), ingenerato e immortale, in base a quanto riferisce Plutarco 
(de Iside et Osiride 21, 359 d). Nei papiri magici in un caso questo 
Knef (o Kmef), ammesso che sia il medesimo, appare subordinato al- 
la volontà di Osiride (PGM IV 2086-9: τοῦτο δέλει καὶ ἐπιτάσσει 
σοι ὁ ἅγιος δεὸς Ὄσιρις Κμῆφι ... τέλεσον, δαῖμον, τὰ ἐνϑάδε γε- 
γραμμένα, «questo vuole e ordina il santo dio Osiride a te, Knef ... 
Compi, demone, ciò che qui è scritto»). A sua volta sembra risponde- 
re a uno schema teologico un passo di un altro papiro magico (PGM 
LXI 7-9): σὺ εἰ τὸ ἔλαιον, οὐκ εἶ δὲ ἔλαι[ο]ν, ἀλλὰ ἱδρὼς τοῦ Aya- 
ϑοῦ Δαίμονος, η μύξα τῆς [Ἴ]σιδος, τὸ ἀπόφϑεγμα τοῦ ἡλίου, ἡ δύ- 
vautc τοῦ Οὐσίριος, ἢ χάρις τῶν ϑεῶν («se tu fossi l'olio, ma non sei 
l'olio, sei invece sudore dell’Agatbodatmon, il muco di Iside, l'oracolo 
di Elio, la potenza di Osiride, la grazia degli dèi»). È quasi certamen- 
te da ricondurre a questo Emeph, o Kmeph oppure Kneph (Knef) il 
Camefi progenitore di tutti gli dèi di estratto XXIII 32. Senza dubbio 
con valore generico Plutarco (de Iside et Osiride 27, 361 d-e) defini- 
sce «demoni buoni» Iside e Osiride prima della loro trasformazione 
in dèi. Del resto | ἀγαδὸς δαίμων è esplicitamente invocato nelle are- 
talogie e in iscrizioni dedicate a Iside (cfr. SEG VIII 549, 9; 551, 5 e 
24; 635, 4; IX 192, 3), e appare con una certa frequenza sia come Isi- 
de stessa che come il serpente a lei sacro (talora identificato con So- 
bek o Sokonopis, come a Madinet Madi ved. a questo proposito 
Dunand 1969). Nei papiri magici almeno in un caso è attestata l'iden- 
tificazione dell'Agatbodaimon con il serpente (PGM IV 2421-2); og- 
getto di generiche invocazioni (PGM I 27; IV 1710-1; XII 105), tal- 
volta invocato come «sacro» (PGM IV 995; IV 3166: ἱερὲ ᾿Αγαϑὲ 
Δαίμων), per il quale luogo sacro è il cielo (PGM IV 1607-9), gli si ri- 
conosce di possedere un grandissimo potere tra gli déi (PGM XII 
134-5; cfr. anche XX XVI 216). Cosi diventa importante conoscerne i 
nomi (PGM VII 1023: οἶδα τὰ ὀνόματα τοῦ ᾿Αγαϑοῦ Δαίμονος, 
«conosco i nomi dell’Agathodaimon») ed è figura di cui l'operatore 
magico si serve per compiere le sue operazioni (PGM VIII 49-51: 
οἶδά σε, Ἑρμῆ, καὶ σὺ ἐμέ. ἐγώ eilu) σὺ καὶ σὺ ἐγώ. καὶ πρᾶξόν 
μοι πάντα ... σὺν ᾿Αγαϑῇ Τύχῃ καὶ ᾿Αγαϑῷ Δαίμονι, «io conosco te, 
Ermete, e tu me; io sono te e tu me. Compi ogni cosa per me ... insie- 
me con la Buona Sorte e con l'Agatbodaimon». Cfr. PGM IV 2995-7). 
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L'Agatbodainon è il «signore che genera, nutre e fa crescere ogni co. 
sa» (PGM XII 243-4: ᾿Αγαδὸς Δαίμων. σὺ εἶ κύριος ὁ γεννῶν καὶ 
τρέφων καὶ αὔξων τὰ πάντα; cfr. XIII 771 sgg.; XXI 7 sgg.), che in 
CH XVI 12 è più o meno quanto fa il sole. Invocato come pantokra. 
tor (PGM XIV ο; cfr. l'inno al Pantocratore nel vol. IT), anche insieme 
al Nilo (PGM XV 1, 20), appare come colui che «concesse a Iside sj. 
gnora di regnare nell'oscurità perfetta» (PGM VII 492-3: ἐπικαλοῦ. 
pai σε. κυρία "Iot, i συνεχώρησεν ὁ ᾿Αγαϑὸς Δαίμων βασιλεύειν 
ἐν τῷ τελείῳ μέλανι). Giamblico, de mysteriis Aegyptiorum Il 7, p, 
83, 16-8, sostiene che i «buoni demoni», tenuti ben distinti dai de. 
moni vendicatori (per cui cfr. CH I 23 e nota 83), affidano alla con. 
templazione i loro prodotti e i beni, di cui fanno dono ([oi ἀγαϑοὶ 
δαίμονες] τὰ σφέτερα δημιουργήματα καὶ dyuda, ἃ δωροῦνται. 
συνδεωρεῖσδαι [παρέχουσι ]). 

85 Di questo intelletto subalterno, da non confondere con l'intel. 
letto fatto coincidere con l'Agathodaimon, si è parlato al par. 21: è 
l'intelletto che, divenuto demone, al servizio di dio (πρὸς τὰς τοῦ 
ϑεοῦ ὑπηρεσίας), si insinua nell'anima empia per punirla. Ved. pure 
Asclepius 6. 

** E una evidente personificazione, come già in Esiodo (Theog. 
901-2), dove Dike, la Giustizia, è figlia di Zeus e di Themis, dea que- 
st'ultima sotto la cui giurisdizione sono poste le norme di relazione 
tra uomini e dèi e tra i sessi e che in seguito marcherà l'ordine nell'in- 
tero universo (H. Vos, Themis, Assen 1956, pp. 4, 6, 20-4, 27-8, 42- 
4); sempre in Esiodo (Op. 256-80) Dike, vergine (παρϑένος) figlia di 
Zeus, é un dono che il Cronide fece agli uomini perché fossero diver- 
si dagli animali. Nell'estratto VII 1-3, la Giustizia, del pari personifi- 
cata, demone potentissimo (δαίμων ... μεγίστη), vendicatrice (τιµω- 
006), come il «demone vendicatore» di CH I 23, ha il compito di 
punire gli uomini e in particolare quelli che non hanno saputo con- 
templare dio. 

57 I versi citati sono di Teognide (Elegiae 177-8 Young). 

"5 Non si tratta di una evocazione della condizione estatica e 
dell'uscita da sé a cui può portare la /razce (ved. par. 5 e nota 22), ma 
dell'intelletto che abbandona l'anima quando questa, come subito 
dopo è detto, si rivela pigra, rendendola simile a un animale irrazio- 
nale. Cfr. Definizioni armene VIII 4. 

" L'immagine espressa dal participio ἀγχομένην è analoga a 
quella di CH VII 3. Non saprei dire se si debba vedere in questo 
«strangolamento» dell'anima una persistenza o una eco della morte 
per impiccagione, tipica dell'universo femminile nel mondo greco 
(per cui ved. N. Loraux, Fagons tragiques de tuer une femme, Paris 
1985; cfr. anche CH IX 3 e nota 12), cosa che sottolineerebbe anche, 
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in questo caso, la svalutazione dell'anima pigra abbandonata al cor- 
po. Ma l'immagine puó anche essere dettata semplicemente dal fatto 
che il peso del corpo trascina l'anima verso il basso, come descritto 


al par. 15. 
% Sono gli stessi dèi del par. 22, per cui ved. nota 81. Cfr. CH 
[ 14. 


*! Con questa peculiarità dell'uomo sembrano concordare Defini- 
zioni armene IX 7. 

® Cfr. CH XI 19-20; Asclepius 6. 

?*! Ved. il paragrafo precedente, CH IV 2 e XII 1 e Introduzione, 
pP- LXXVH-LXXVIII. 


Trattato XI 


! Secondo Hermetica II, p. 286, l'inizio di questo trattato è stato in 
qualche modo alterato, perché un discorso non puó avviarsi con una 
conclusiva come οὖν, e perché non pare esservi nesso tra ὡς δέ μοι 
ἐπῆλϑεν εἰπεῖν e ciò che precede. Scott, inoltre, divide in due parti il 
trattato (XII e XI; Hermetica I, pp. 206-25, Il, pp. 286, 336) con 
qualche modificazione dell'ordine dei paragrafi. 

` E il tema tipico della trasmissione della dottrina, per cui ved. In- 
troduzione, pp. XLVIII-LIII. 

* Per il motivo della rivelazione ved. Introduzione, pp. XXXVI, 
LAXXIX-XCII. 

1 Ad αἰών, in Asclepius 10, corrisponde aeternitas, eternità. 

* Nel senso di principio attivo. 

ô Ved. al par. 1. 

' Per questa terminologia astrologica cfr. CH XII 5 e nota 57. 

* E in certa misura una replica della dottrina degli involucri, per 
cui ved. CH X 13 e nota 5o. 

? Si potrebbe anche intendere «vicino a dio». Ved. del pari Ascle- 
pius 30, «l'eternità è essa stessa immobile» (ipsa inmobilis aeternitas). 

? Cfr. CH XII 8. 

!! Ved. tuttavia CH X το, dove il cosmo «per quanto bello, non è 
buono», cosmo che «un tempo é stato generato». 

^? Questa affermazione che fa dipendere il mondo dall'eternità 
pare contraddire CH VIII 2 e X 10, con il quale ultimo sembra tutta- 
via in stretta relazione. Questa eternità dovrebbe forse essere scritta 
Eternità, perché appare come figura complessa e in un certo senso 
autonoma, una sorta di ipostasi personificata in quanto potenza di 
dio, che senza dubbio risente del modello platonico (Tim. 37 d) ere- 
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ditato dal neoplatonismo, come pure dell’Aiwv, divinità ellenistica a 
cui si tributava un culto: cfr. Nilsson 1961, pp. 499-500. 

Cfr. CH VI 4-5; Definizioni armene X 1; de Ogdoade et Enneade 
18; ved. pure estratto I 2. Per il motivo ctr. Introduzione, pp. LxIl- 
LXI. Cfr. anche CH VIII 5 per la determinazione di dio come bene. 

4 Suggestiva la correzione proposta da Reitzenstein, che sostitui- 
sce κοσμοποιεῖ a κοσμεῖ, per cui si dovrebbe tradurre: «L'eternità 
dunque crea il mondo». 

^ Ved. qui sopra, par. 2. 

!6 L'Aiov è in questo caso l'anima del mondo, per cui ved. Intro- 
duzione, pp. LXVIII-LXIX. 

! Cfr. Definizioni armene II 2. 

IS Per questa successione, che qui è priva ἀεἰ]} ἀήρ, cfr. CH XII 14. 
Per la dottrina degli involucri ved. CH X 13, nota 5o, e CH XII 13; 
ctr. pure Definizioni armene VII 4. 

ιν Hermetica II, p. 289, sospetta che questa funzione vivificatrice 
dell'anima piena dell'intelletto e di dio, traduca il principio teologico 
egizio per cui la divinità, e probabilmente lo stesso Aton, è principio 
della vita. 

2 Ved. a questo proposito, relativamente alla grandezza del viven- 
te, che è il cosmo, Introduzione, pp. LXVI-LXVII e CH VI 2. 

*! Per come è concepito, questo paragrafo evoca almeno l'estratto 
XV 1 e Asclepius 30. 

-- τοῦτον è τὸν κόσμον, il mondo. [M.Z.] Ved. Asclepius 30: «Il 
mondo si muove infatti proprio nella vita stessa dell'eternità e in que- 
sta stessa eternità di vita ha il suo luogo» (Ir ipsa enim aeternitatis 
uinacitate mundus agitatur et in ipsa uitali aeternitate locus est mundi). 

= Cfr. per questa triade CH XII 14, 21 e Introduzione, pp. LXIX- 
LXXI. 

~ Ved. qui sopra nota 5. 

*5 E in questo caso implicato il principio di similitudine, per cui 
cfr. CH IV 9 e nota 35. 

*6 Per la formula ricorrente «uno e solo», ved. CH IV 1,5, 8; X 14; 
estratto ΠΑ τς, 

`“ Ved. par. 12. 

** Ved. CH V 9, nota 31, dove viene affermato che essenza di dio è 
generare e creare (οὐσία τὸ κύειν πάντα καὶ ποιεῖν). 

? Cfr. CH XII 17. Questa necessità di un motore sempre in atto € 
probabilmente aristotelica (Metaph. 1071 b 12 sgg.; cfr. Introduzione, 
pp. LVI-LVII), anche se per N. — F., t. I, p. 158, nt. 18, la formula (xa' 
ἑκάστου τόπου ῥοπήν) attraverso cui viene espressa è di matrice stoica. 

W L'espressione è analoga a CH XII 21: οὐκέτι ἐστί τι ... ὅπου 
οὐκ ἔστιν Ó δεός («non vi è nulla ... dove non ci sia dio»). 
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M Il motivo è tipico ed è una delle forme per guadagnare la cono- 
scenza di dio: cfr. estratto XXIII 3; CH V 3-5. Per la contemplazione 
attraverso il Nous ved. CH I 7 e XIII 21. Cfr. Introduzione, pp. LI, 
LXVI, XC. 

V [n questo contesto κόσμος vale sfera celeste, cielo: cfr. N. — F., 
t. L, p. 158, nt. 21. 

* Per questo «corso differente» dei pianeti ved. Platone, Tim. 36 
c-d. 

Ἡ Ved. Definizioni armene II 6, dove si sottolinea la sostanziale dif- 
ferenza tra la luce, che coincide con la visione, e il fuoco, distruttore. 

X In Empedocle (fr. 4, 19 Gallavotti) la φιλία è strumento unifi- 
cante degli elementi. | 

*6 Per il ruolo della luce ved. Introduzione, p. Lv con nota 1. 

V Ved. CH I 9, dove governatori delle sfere celesti sono gli dèi 
preposti ai pianeti: cfr. Introduzione, pp. LIV-LV. In questo caso il dio 
dovrebbe essere il sole, in ragione del tradizionale ordine che prevede 
la successione (verso l'alto) di terra, luna, sole e astri: cfr. Introduzio- 
ne, p. LXXXV nota 2; CH I 9 e nota 40, 25 e nota 92; Hermetica II, pp. 
308-9, e N. - F., t. I, p. 159, nt. 24. 

3S Per la posizione mediana del cielo della luna e per la sua funzio- 
ne demarcatrice ved. estratto XXV 11-2 ed estratto VI 3 con nota 72. 

V Dovrebbe trattarsi del mondo, a meno che non sia l’unità rap- 
presentata dalla fusione di corpo e anima prodotta dalla causa motri- 
ce, secondo lo schema aristotelico (Metaph. 1075 b 35). 

10 La stessa preoccupazione anima Plotino, che afferma l'unicità 
dell'intelletto, il νοῦς, nel suo trattato Contro gli gnostici (II 9, 1, 33- 
40), in relazione alla questione della demiurgia: «Nemmeno si am- 
mettano più intelletti, di cui l'uno pensi e l'altro pensi di pensare. An- 
che se pensare e pensare di pensare fossero nel mondo intelligibile 
due cose diverse, l’intelletto è nondimeno un'intuizione unica che 
percepisce i suoi propri atti; ed è ridicolo ammettere tale differenza 
nell’Intelligenza vera; quella che pensa di pensare è assolutamente 
quella che pensa; se no, esisterebbe un'Intelligenza che pensa e un'al- 
tra che pensa che la prima pensa, diversa da questa e non identica a 
quella pensata». In termini gnostici, per cui cfr. in particolare l'Apo- 
crifo di Giovanni (PB, pp. 26, 15-27, 8, e NHC III, p. 7, 2-15), la pre- 
sa di coscienza del proprio pensiero da parte del Padre coincide con 
la contemplazione della propria immagine nell'acqua (cfr. CH I 14, 
dove è la natura che vede riflessa nell'acqua l'immagine di Anthro- 
pos, ma anche lo stesso Anthropos la vede e ne rimane affascinato). 
Questo processo del pensiero per immagini, inconcepibile sul piano 
noetico, è ammesso da Plotino sul piano fantastico o dell'immagina- 
zione. Un breve accenno alla «fantasia incorporea» (par. 18) sembra 
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poter essere messo in relazione con la funzione riconosciuta alle im. 
magini (del re) in CH XVIII 16. Per le forme di manifestazione degli 
incorporei ved. inoltre CH XVII. 

!! Lo schema pare essere aristotelico (Metaph. 1075 b 24 sgg.) e ri- 
torna in Cicerone, Nat. deor. II 9o. 

?* Ved. par. 11 e Asclepius 3: Mundus unus, anima una et deus unus 
(«Una sola la materia, una sola l'anima, uno solo dio»); e ved. del pari 
lo Pseudo-Cipriano, vol. II, fr. 2: Hermes quoque Trismegistus unum 
deum loquitur («Pure Ermete Trismegisto parla di un dio unico»). 

1 Il testo è senza dubbio corrotto. N. — F., t. I, p. 151, traduce: 
«Comment en effet ne créerait-il pas les autres vivants, les mortels?» 
(«E come egli non creerebbe anche gli altri viventi, i mortali?»; Herme- 
tica I, p. 215, interviene pesantemente sul testo e traduce: «How then 
can the lite which is in the immortals be other than the life which is in 
mortal creatures?» («E come può la vita che è negli immortali essere 
diversa dalla vita che è nelle creature umane?»). Holzhausen 1997, p. 
129, accoglie la correzione di Üvijtóv in ἀθανάτων e traduce: «Inwie- 
fern sind also die sterblichen Lebewesen anders als die unsterbli- 
chen?» («In che modo dunque gli esseri viventi mortali esistono in mo- 
do diverso dagli immortali?»). 

4 Ved. qui sopra, par. 9 e nota 42. 

15 Per la formula ved. N. - F., t. I, p. 161, nt. 35. Il testo è eviden- 
temente ellittico, anche se pare ovvio che se l'autore afferma e sostie- 
ne l'unicità di dio, risibile non può essere che il suo contrario. 

** Ved. CH XIII 1 e 7, note 1, 16. 

Y Il testo è corrotto. 

ἽΝ Ved. par. 5 e Introduzione, pp. LXXV-LXXVII. 

? E il bene inseparabile da dio in CH II 16, laddove il bene e il 
bello sono sempre «indivisibili» da dio in CH VI 5. Ved. pure CH 
XIV 5 e qui par. 14. 

5 L’identificazione di dio con il suo operare è presente in Plotino, 
VI 8, 7, 46-54. 

5! Per questa identificazione di dio con il bene e con il bello cfr. 
CH VI το e Introduzione, pp. LXII-LXIII. 

°° Ved. CH II 12, VI 1-2, dove dio è imperturbabile. 

** Ved. CH XVI ιο e Introduzione, pp. LVI, LXI. 

* Cfr. qui sopra par. 12 e nota 49. 

55 Ved. parr. 9, 11 e nota 42. 

56 Cfr. CH XII τέ e Introduzione, pp. LXXVI, LXXXVI-LXXXVII. 

5? Francesco Giorgio Veneto avrebbe scritto molto tempo dopo: 
Exsuperantissimus opifex Deus finxit (ut Trismegistus ait) duas sui 
imagines, mundum uidelicet atque bominem: de Harmonia Mundi I, 


XXXVIIIr (Testi umanistici, p. 93). 
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58 Cfr. CH XII 6 e nota 20; Introduzione, pp. LXVII-LXVIIT, LXXV- 
LXXVI. 

5° È chiaramente un tentativo di traduzione: εἴτ. Holzhausen 1997, 
p. 132 e nt. 373. 

60 Per questa traduzione ved. CH XII ιο, nota 17. 

6! In Asclepius 19, παντόµορφος, omniformis, è uno specifico dio 
che conferisce forma alle diverse specie. Cfr. anche CH XIII 12, dove 
il polimorfismo concerne il corpo e serve per ingannare l'uomo. 

6° E il tema tipicamente ermetico dei limiti della vista fisica: Cfr. 
per esempio CH XIII 5 e nota 21. 

*! Ved. Introduzione, pp. LXII-LXIII, e qui parT. 3 e 13. 

*! La traduzione è improntata a Hermetica I, p. 219. 

^5 Per questa traduzione ved. N. — F., t. I, p. 163, nt. 53. 

6 Cfr. CH II 6 e nota ιο; V το; IX 6. 

67 Questa traduzione dipende dal senso desunto da Aristotele, de 
an. 428 a 1-2: t] φαντασία καϑ᾽ ἣν λέγομεν φάντασμά τι ἡμῖν γίγνε- 
σϑαι («la capacità di rappresentare per cui si dice che in noi si genera 
un'immagine»). Per il tema della percezione dell'immagine ved. Defi- 
nizioni armene IX 4, nota 89. 

Per il senso ved. N. — F., t. I, p. 164, nt. 56. 

®© Per questi «corpi» ved. CH IV 8, nota 29. 

1 Per il motivo ved. CH IV 5, nota 21, e V 5, nota 21. 

?! Per analogia il passo evoca l'azione di Anthropos che in CH I 
14 squarcia l'involucro delle sfere. In questo caso si tratta del tipico 
tema dei grandi poteri della ragione, che sembra ricorrere anche in 
CH V 5 e X 25, Quanto allo spazio extracosmico, anche Asclepius 33 
avanza dei dubbi circa la sua esistenza; esso comunque sarebbe pieno 
di cose intelligibili: quod dicitur extra mundum, si tamen est aliquid 
(nec istud enim credo), sic babeo plenum esse intellegibilium rerum 
(«ciò che è chiamato "spazio extramondano”, se pur qualcosa del ge- 
nere esiste [e io non lo credo], io lo considero pieno di esseri intelli- 
gibili»). 

?' Ved. CH XII 2ο. 

?! Per il motivo dell'identificazione dell'uomo con dio ved. Intro- 
duzione, pp. LIX-LX, e qui sotto nota 75, tenuto conto del fatto che 
l'uomo è un «dio mortale» (CH X 24-5; XII 1) e che l’«ottimo fine» 
per l’uomo è quello di divenire uno con dio (CH I 26). 

N Si è all'interno della cosiddetta «legge di similarità», del tipo sr- 
milia similibus curantur, ben nota alla tradizione magico-farmacologi- 
ca (è ancora esemplare J.G. Frazer, che cito per comodità nella tradu- 
zione italiana dell’editio minor di The Golden Bough. A Study in 
Magic and Religion, London 1922 (Il ramo d'oro. Studio sulla magia e 
la religione, Torino 1965?, pp. 23-5). Cfr. CH IV 9; XIII 3, nota 21. 
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15 Ved. CH XII 8; cfr. inoltre Introduzione, pp. LIX-LX, LXXXVII- 
XCII, e qui sopra note 70 e 73. 

76 In CH IX 5-6 il mondo intero è dotato di percezione sensoriale, 
vale a dire di sensazione. 

7! Per questa immagine e per la trasformazione e identificazione 
con dio ved. CH XIII 11 e nota 54, e qui nota 75. Ved. pure Defini- 
zioni armene VI 2. 

?* E sempre l'ignoranza di dio, che è il tema dell'intero /ogos VII: 
ved. del pari CH X 8, nota 29; Definizioni armene VII 5. Quanto αἱ 
corpo come ostacolo alla conoscenza di dio ved. Introduzione, p. xc, 
ed estratto VÍ 19; CH X 6, note 21-2. 

P Per questa replica della formula tripartita ved. Introduzione, 
pp. L-LI. 

#0 Il soggetto può essere il bene o il divino o dio stesso. 

*! Ved. CH XII 23: ἐν δὲ τῷ παντὶ οὐδέν ἐστιν ὅ μὴ ἔστιν («Nel 
Tutto non c'é nulla che dio non sia»), e CH V το. Cfr. Introduzione, 
pp. LXI-LXII. 

82 Da qui sino ad «attraverso tutte loro» (εἶτα ... διὰ πάντων) il 
passo è riportato da Cirillo, contra Iulianum II 22, ll. 21-4 Burguière - 
Evieux. 

*! Ved. CH V 10; per la verità l'intero /ogos V ha come tema la ma- 
nifestazione di dio attraverso tutti gli esseri. Questo dio invisibile che 
ha creato tutte le cose per essere visibile attraverso loro è sempre il 
dio che vuole essere conosciuto e contemplato: cfr. CH VII 2, nota 
13; XIV 3; Definizioni armene VI 1, e Introduzione, pp. LVI-LVII. 

*! Il manoscritto Bodleian Library Clark 11, che in ogni caso pre- 
senta differenze e omissioni rispetto agli altri testimoni, in quest’ulti- 
ma parte offre un testo che forse permette di restituire almeno alcune 
probabili omissioni degli altri manoscritti, cosi che, al posto di voüc 
δρᾶται ἐν τῷ νοεῖν. ó ϑεὸς ἐν τῷ ποιεῖν, si potrebbe leggere νοῦς ὁ- 
ρᾶται ἐν τῷ νοεῖν. ἢ ψυχῆ ἐν τῷ κινεῖν, ὃ δεὸς ἐν τῷ ποιείν καὶ òn- 
μιουργεῖν («l'intelletto οἱ rende visibile nell'atto di pensare, l'anima 
nell'atto di mettere in movimento, dio nell'atto di creare e di produr- 
re»): ved. Paramelle - Mahé 1991, pp. 118-9. 
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! Ἡ νοῦς corrisponde, in questo caso, alle capacità intellettive del- 
l'uomo. Cfr. estratto VIII 2. 

* Medesima riserva in CH VI 4. Cfr. anche CH X 11, nota 41. 

3 Si intravede una sorta di pointe allusiva alla teoria stoica che tiene 
separata la sostanza da dio, affermando che il «principio attivo è la ra- 
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gione nella materia, cioè dio» (τὸ δὲ ποιοῦν τὸν ἐν αὐτῇ λόγον τὸν 
ϑεόν), laddove assegna l'essenza o sostanza (οὐσία) alla materia (ὕλη), 
uale principio passivo (Zenone, fr. 85 StVerF), una sostanza divisibile 
all'infinito (Id., fr. 88 S/Ve£F) o che egli muta continuamente (Id., fr. 
102 StVetF; cfr. Introduzione, pp. Ι ΧΙΙ-Ι.ΧΙΠ). Diversa posizione in Plo- 
tino (V 3, 5), per il quale non è divisibile la sostanza perché atto e non 
potenza, e pertanto uguale al suo atto come l'essere e l’intelligibile. 

1 In Plotino, III 5, ο, 1 sgg., il /ogos che si trova nell'intelligibile e 
nel nous si dispiega e si colloca tutt'intorno e all'interno dell'anirna. Il 
Poros, «espediente», di Plotino, che in questo caso è il /ogos, è evoca- 
zione del passo platonico di Symp. 203 b-e. 

5 Per questa similitudine ved. Plotino, V 1, 6, 28-31. Forte rispon- 
denza si riconosce poi in Plotino, V 3, 12, 38-44, dove la sorgente 
emanante è l'Uno. 

è Paramelle - Mahé 1991, pp. 120-1, sulla base del manoscritto 
Bodleian Library Clark 11, al posto di ἢ αὐτῶν ἀνϑρωπότης propon- 
gono di leggere αὐτῆ ἡ ἀνϑρωπότης, «la natura umana in sé». 

? Cfr. CH X 23-5 e nota 84. Per Reitzenstein 1978, p. 531, nt. 10, 
questo Agathodaimon coincide con il Poimandres di CH I. 

8 Cfr. CH IV 2 e X 24-5; Definizioni armene VIII 7. 

? Aristotele riteneva che in tutti gli esseri vi fosse qualcosa di divi- 
no (ΕΙΡ. Nic. 1153 b 32) e che, forse, anche negli esseri inferiori esi- 
stesse un principio che li spingesse verso il bene loro proprio (ibid. 
1173 a 4-5). Nel manoscritto Bodleian Library Clark 11, si legge chia- 
ramente νοῦς f| φύσις, che conferma la scelta di N. — F., t. I, p. 174: 
Paramelle - Mahé 1991, pp. 120-1. Cfr. estratto IV 3. 

19 Il funzionamento di questo nous, quale facoltà tipica dell'uomo, 
si chiarisce ai parr. 3-4. Questa indissolubile unione di anima, intel- 
letto e vita appare contraddetta da CH X 23-4, dove si afferma che 
esistono anime sprovviste d'intelletto, dalle Definizioni armene IV 2, 
VII 4, e probabilmente anche da Asclepius 35, dove il genus anima- 
lium può essere anche siue ... animans siue sine anima («provvisto o 
sprovvisto d'anima»). 

!! Il manoscritto Bodleian Library Clark 11, offrendo, a differenza 
degli altri codici che leggono ἀνθρώπων, la lezione ἀνϑρωπίνων 
(confermando così una congettura di Reitzenstein), obbligherebbe a 
tradurre non più «delle anime degli uomini», ma «delle anime uma- 
ne»: Paramelle -- Mahé 1991, pp. 120-1. 

1? Questa parte del trattato ha per oggetto l'incorporazione del- 
l'anima che trova ampia esposizione nella Kore Kosmos (ved. estratto 
XXIII 17, 22-39). In N. — F., t. I, pp. 179-81, nt. 5, si pone questo 
passo in relazione con quanto lo Pseudo-Ippolito (Refutatio omnium 
baeresium I 24, 1-2, 5-6) scrive dei Brahmani, per i quali il corpo è un 
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«abito» (ἔνδυμα) ricevuto da dio, circondato da nemici con i quali i 
Brahmani combattono, nella convinzione che tutti gli uomini siano 
prigionieri dei propri innati nemici, del ventre e dei propri genitali, 
della gola, della collera, della gioia, del dolore e del desiderio. L’im- 
magine del corpo quale rivestimento dell'anima è già platonica (Crar. 
403 Ὁ); si ritrova a proposito dei Brahmani in Palladio (o quale sia 
l'autore del de gentibus Indiae et Bragmanibus 2, 17) e sembra diven- 
tare progressivamente un topos che ricorre nelle Sententiae Sexti 449, 
nei Vangeli (Eu. Luc. 12, 23), in 1 Ep. Cor. 6, 19, in Marco Aurelio 
Antonino (Τὰ εἰς ἑαυτόν X 1 e 11). E poi ancora Palladio (/5i4. 2, 6- 
7, 21, 23) che fornisce, sempre a proposito delle dottrine brahmani- 
che, una rassegna degli innati nemici dell'uomo decisamente analoga 
a quella dello Pseudo-Ippolito. Obbligatorio è in questo caso il rinvio 
almeno a Bhagavadgità 3, 37, 39-40: «Il beato disse: “Questo è il desi. 
derio, questa è l'ira ... è qui il tuo nemico, vorace, malvagio. ... La co- 
noscenza è coperta da questo costante nemico ... che prende tutte le 
forme che vuole ... I sensi, la mente e la ragione sono ... la sua dimora. 
Con questi avviluppa la conoscenza, offuscando il sé che abita nel 
corpo ”» (trad. di R. Gnoli). 

1 L'adedmmg in questo caso è probabilmente analoga αἱ] ἀσέβεια, 
l'empietà. E però difficile dire se corrisponde all'accusa che aveva col- 
pito Socrate di rifiutare gli dèi della polis (Platone, Apo/. 26 c). Forse 
la definizione data da Plutarco (de superstitione 165 c) dell'á8eoc co- 
me indifferente o insensibile nei confronti del divino (ἀχίνητος ... 
πρὸς τὸ ϑεῖον) e ἀε][ἀθεότις come di un discorso ingannevole (λό- 
γος... διεψευσμένος), nel doppio senso che inganna e si inganna, è in 
questo caso appropriata, se l'anima che «nega dio» inganna sé stessa e 
gli altri, in quanto disconosce il solo strumento di salvezza contro la 
sua rovina, cioè dio e l’intelletto (cfr. par. 4). 

La falsa opinione, la δόξα, era già al centro della speculazione 
parmenidea, in opposizione alla verità (28 A 1 e B 1 D. - Κ.); in Plu- 
tarco (de superstitione 165c) l'opinione (δόξα) inganna (βλάπτει). La 
δόξα, in quanto connessa al pneuma, si oppone alla γνῶσις in estratto 
XIX 6, laddove non vi sono che imitazioni (μιμήματα) della verità 
sulla terra in estratto II A, 3 (cfr. anche estratto II A, 7, dove la δόξα, 
nella sua opposizione alla verità, è associata alle φαντασίαι). 

!S Perché non tutte le anime godono del medesimo intelletto o ad- 
dirittura non ce l’hanno: cfr. Asclepius 7; Definizioni armene VIII 4, 
nota 72, X 3. 

lé Il nomos imposto da dio alle anime evoca il demone vendicatore 
di CHI 23 e l'insieme dei castighi che colpiscono l'uomo in CH XIII 
7, 11-2, ma pure la punizione delle anime nella Kore Kosmou (estratto 
XXIII 25 sgg.). 
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In questo classico dilemma (per cui ved. in generale Magris 
1984 e 1985) il trattato lascia un margine di autonomia solo agli uo- 
mini dotati di /ogos su cui esercita il suo controllo l'intelletto (parr. 6- 
7). Altrove (estratto XI 5) si afferma che l'uomo sarebbe peggiore se 
fosse consapevole del fatto che il destino (εἱμαρμένη) regna incontra- 
stato su ogni cosa. 

ΙΝΕ difficile dire dove. 

? I] paragrafo sembrerebbe corrotto nella parte centrale (οὐκ 
ἔστιν εὐεργετικὸς ἀλλ᾽ ἀνόμοιος). Quanto a ἑλλόγιμος, che compa- 
re qui e due volte al par. 7, esso sembra equivalere a ἔλλογος «dotato 
di logos», che è insieme «ragione» e «parola» (per cui ved. par. 13), 
certo in opposizione agli ἄλογα ζφα ma anche agli uomini ἄλογοι, 
sulla base soprattutto di Aristotele, Eth. Nic. 1172 b 10 (dove vi è 
esplicita opposizione tra ἕλλογα e ἄλογα, opposizione ripresa da Plo- 
tino, III 8, 1). Nello stesso tempo e inevitabilmente il vocabolo corn- 
porta una qualche forma di possesso anche del nous, nella misura in 
cui il /ogos, per quanto subordinato al nous, ne è espressione, perché 
non può darsi /ogos senza nous. L'equivalenza di ἑλλόγιμος con 
ἔννους (per cui cfr. CH I 18 e 21), mi parrebbe un po' forzata (in 
ogni caso ved. N. - F., t. I, p. 170, nt. 1 e p. 184, ntt. 16-7). Il testo 
sembra comunque presupporre una gerarchia tra nous e logos (per 
cui cfr. par. 7 e Introduzione, p. Lv, CH I p. 28, e CH I 6), mentre 
contemporaneamente introduce una prospettiva elitaria che distin- 
gue gli uomini dotati di /ogos da quelli che ne sono sprovvisti. È una 
prospettiva già riconoscibile al par. 1, che ritorna poi ai parr. 7-9, 12- 
3, e che era stata esplicitata in CH X 23-4. In questo senso pare do- 
versi intendere anche il λογικὀς, «dotato di /ogos», con cui Clemente 
Alessandrino, Pro/r. το, 98, 4, individua il nous che è nell'uomo (ὁ 
νοῦς ὁ ἐν ἀνδρώπῳ), generato «a immagine e somiglianza» di dio (ὁ 
«κατ᾽ εἰκόνα» τοῦ ϑεοῦ καὶ «xad’ ὁμοίωσιν» ... γεγενῆσϑαι). Ved. 
qui sotto, nota 35. 

20 È esplicitamente dichiarato il legame tra generazione (o nasci- 
ta), trasformazione e destino, che é tema relativamente diffuso in età 
ellenistica e romana (cfr. N. — F., t. I, p. 185, nt. 18). Ved. anche CH 
XVI 15, dove si afferma che ogni uomo, all'atto della sua nascita, ὃ 
preso in consegna dai demoni che dipendono dagli astri di quel preci- 
so momento. In CH XIII 7 si tratta dei castighi di cui rimane vittima 
l'uomo, castighi a loro volta da collegare alla prospettiva astrale di 
CH I 25. A questa trasformazione (µεταβολή: per cui ved. l'intero 
trattato VIII) non puó sottrarsi neppure colui che é dotato di /ogos 
(par. 7). É una trasformazione che sembra doversi intendere come 
dissoluzione del corpo o addirittura come morte: cosi in CH XI 15, 
dove è espressamente detto che la trasformazione, µεταβολή, è mor- 
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te, θάνατος, perché il corpo si dissolve, διὰ τὸ... σῶμα διαλύεσϑαι 
mentre la vita, ζωή, si ritira nell'invisibile, εἰς τὸ ἀφανὲς χωρεῖν, 
Ved. anche CH XIII 12. Si puó vedere anche Filostrato, Vita Apollo. 
nii ἃ, 31, che sembra collocarsi in questa prospettiva. Per Filone, de 
acternitate mundi 14, la trasformazione è senza dubbio conseguenza 
della generazione, ma non vi è però relazione con la morte, se il mon- 
do è incorruttibile e immortale. Ved. anche estratto IA 16, XIV 1 e 
Plutarco, de primo frigido 948 f, per il quale la φϑορά, corruzione, 
coincide nella trasformazione (µεταβολή) di ciò che perisce nel suo 
contrario. Ved. pure Introduzione, pp. LXXV-LXXVI. 

*! Per quanto l'uomo sia in grado di elevarsi alla sommità noetica 
di dio attraverso il proprio intelletto (cfr. CH XI 20), nondimeno gli è 
impossibile sottrarsi al destino. 

2° Cfr. sopra, nota 19. Per il logos subordinato all'intelletto, ved. 
CH IV 2-5. 

^ Cfr. sopra, nota 19. 

Ἢ La ποιότης μεταβολῆς è l'energia qualitativa del divenire, per 
cui cfr. CH XI 2. Ved. pure Definizioni armene VIII 1. 

25 Il paragrafo non è del tutto perspicuo. Vi sembra riconoscibile 
una allusione più o meno velata a una salvezza elitaria di cui gode in 
ogni caso l'uomo dotato di /ogos, anche nel caso in cui commetta pec- 
cato, perché ne subisce le conseguenze su di un altro piano, in quanto 
sottratto al male in forma totale e definitiva grazie al dono del Logos. 
Ved. Introduzione, pp. XLVIII e nota 4, LXXVIII, LXXXVI. 

^^ Cfr. CH X 23. 

2? Sembra una allusione a una tradizione orale, che invece in CH 
XIII 13 pare messa in discussione. Ved. Introduzione, p. XLIX e nota 2. 

28 Cfr. CH XIII 17, 18; XVI 3. La prospettiva è plotiniana e pare 
rifletterne il paradigma metafisico (cfr. Plotino, III 1, 4, 2o; V 8, 9, 
15-6: si tratta di un dio che é uno e tutti; VI 5, 1, 26: tutti pli esseri so- 
no uno), benché sia possibile riconoscere un antecedente in Eraclito 
(fr. 6 Diano): «Non a me ma dando ascolto al Discorso, é saggio dire 
con esso che tutte le cose sono una» (οὐκ ἐμοῦ, ἀλλὰ τοῦ λόγου 
ἀκούσαντας ὁμολογεῖν σοφόν ἐστιν ἓν πάντα εἶναι). Questa unità è 
immediatamente precisata come assenza totale di discontinuità tra gli 
intelligibili, in quanto il vivere è deciso dalla potenza, dall'energia e 
dall'Eone, che sono in noi (per la vita come unione di Logos e Nous 
cfr. CH I 6). 

? Potenza ed energia sono costitutive di dio e formano insieme 
una unità (parr. 20-1). 

0 L'Eone, che è l'eternità di dio, in CH XI 3 è una potenza di dio 
(δύναμις ... τοῦ eot), che da dio dipende insieme alla generazione 
(CH XI 4, dove però si afferma che dio ne è l'anima) anche se, sem- 
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pre in CH XI 2o e poi in CH XIII 2o, forse perché eternità, sembra 
coincidere con dio stesso. 

*! [n quest'anima che è il nous dell'Eone di dio si potrebbe anche 
ravvisare la forza vitale, che secondo l'antropologia egizia è uno dei cin- 
que elementi costitutivi dell'uomo (cír. Introduzione, p. XL e nota 1). 

3° La dimensione, come l'estensione, implica limite e confine fisi- 
co e pertanto produce discontinuità tra gli esseri. Nel caso degli intel- 
ligibili ció non avviene appunto perché privi di dimensioni e di esten- 
sione nello spazio. E altrettanto si afferma di dio, «uno e solo», non 
divisibile e senza dimensione in CH IV 1. Al contrario il corpo a tre 
dimensioni costituisce un limite per l'uomo, che perció deve liberar- 
sene (CH XIII 13). Ved. comunque Introduzione, pp. XC-XCII. 

33 Il testo di Nock accoglie la proposta di Scott che espunge τοὶ 
voi (per una diversa opzione, pure prospettata da Nock e accolta nel- 
la traduzione di Festugière, cfr. nota seguente). [L.S.] 

3 $i potrebbe forse integrare e leggere (xai) τοῦ νοῦ, come fa 
N.- F., t. I, p. 186, nt. 23, intendendo così «riguardo al destino (e) 
all'intelletto». 

*5 Per questa superiorità dell'intelletto su tutto, destino compreso, 
vale la pena rammentare che Zosimo, nel suo Trattato sulla lettera 
Omega (4-5, r. 34 sgg.), scrive che Ermete Trismegisto, nella sua ope- 
ra Sulla natura, definisce «senza intelletto» quegli uomini che non so- 
no altro che dei fantocci portati in giro dal destino (ἐκάλει ἄνοας, 
τῆς εἱμαρμένης μόνους ὄντας πομπάς), mentre i filosofi, veri deten- 
tori dell'intelletto e della sapienza, ne sono al di sopra (ἀνώτερον τῆς 
εἱμαρμένης). Ved. pure Asclepius 18, e qui sopra nota 19. 

*€ E una ripresa del par. 2. 

Y Qui e in seguito il termine πάθος è reso con «affezione» secon- 
do l'accezione filosofica di «modificazione» (cfr. LSJ, s.u. πάϑος III 
2), ma anche secondo il suo valore medico in ragione della metafora 
legata alla medicina del par. 3, che permette di intendere πάθος co- 
me equivalente a πάδηµα (LSJ, s.u. πάϑος, I 2, c). [L.S.] Secondo gli 
stoici, del resto, ogni passione si presenta come una malattia, un qual- 
cosa che è irrazionale, contro natura oppure eccessivo, e come vi so- 
no infermità (ἀρρωστήματα) del corpo cosi vi sono infermità dell'ani- 
ma (Diogene Laerzio, VII 110-5), né diversamente al riguardo si 
esprime Cicerone nelle Tusc. IV 15, riferendosi a Crisippo (Fragrzen- 
ta moralia, fr. 378 StVetF), il quale parla esplicitamente di aegritudo, 
di malattia. E ved. appunto Crisippo, Fragmenta moralia, frr. 360, 
378 StVetF; Fragmenta logica et physica, fr. 403 StVetF, ma soprattut- 
to di Crisippo il fr. 381 (Fragmenta moralia, StVetF), secondo la testi- 
monianza ancora di Cicerone (Fir. III 35), dove l'aegritudo è una del- 
le quattro perturbationes animorum, che i Greci chiamano πάθη. 
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8 Cfr. CH X 17. 

? Per il valore attribuito a πάθος ved. sopra, nota 37. 

1 Gli incorporei «sempre agiti» come, poco sopra, i corpi che 
«agiscono» sembrano una evidente contraddizione con quanto so. 
stenuto nel paragrafo, il quale peraltro pare voler sottolineare so. 
prattutto come l'intelletto sia «affrancato anche dalle affezioni» se 
«affrancato dal corpo». Non é da escludere una dipendenza (nel sen. 
so che l'autore di questo trattato ne aveva conoscenza) dalla discus. 
sione condotta da Aristotele, Phys. 202 a-b, attorno all’azione attiva, 
al soggetto passivo, a ciò che muove e a ciò che è mosso, all’insegna- 
re e all'apprendere, soprattutto leggendo questo paragrafo insieme 
al par. 18. 

+l Per l'espressione ved. il par. 18 di questo trattato. 

+ Il Jogos, che insieme al nous ha il valore dell'immortalità, non è 
la parola, anche se forse vi allude (e questo puó spiegare la precisazio- 
ne della glossa, dove si parla della «parola pronunziata»). La parola 
quale capacità di tradurre il pensiero in espressione o in enunciato, 
opposta alla «voce» intesa come suono, propria degli animali sprovvi- 
sti di /ogos, è invece l'oggetto del par. 13. In CH IV 3-4 (note 12, 14), 
di questi due doni, il /ogos è elargito a tutti gli uomini, mentre l’intel- 
letto, il zous, è un premio che gli uomini debbono conquistare. 

Ὁ Ved. almeno CH I 25-6 e CH XIII 10-2. 

H Per l'opposizione tra λόγος in quanto enunciato e φωνή quale 
semplice emissione di suono ved. Aristotele, Po/ 1253 a 10-5. Cfr. 
Definizioni armene IV 1. 

* Forse si vanno precisando i caratteri del /ogos distribuito tra 
tutti gli uomini, al contrario dell'intelletto, di CH IV 3, un /ogos che 
qui è una parola e la cui traducibilità nelle diverse lingue è prova 
dell’unicità della specie umana. 

10 Ved. par. 1 e nota 7. 

1? Cfr. CH X 13, dove però il nous è nel logos e CH XI 4, dove in- 
vece, se l'intelletto è pur sempre nell'anima, nell'intelletto vi è dio. 
Per la gerarchia tra nous e logos ved. CH IV 2-5. Nelle Definizioni ar- 
mene VII 4, «L'anima entra nel corpo ... l'intelletto entra nell'anima». 

3 Ved. Clemente Alessandrino, Protr. 10, 98, 4: «Immagine di 
dio» è infatti il Jogos (e figlio legittimo dell'intelletto il /ogos divino, 
luce archetipa della luce), e immagine del /ogos è l'uomo vero 
(«Εἰκών» μὲν γὰρ «τοῦ ϑεοῦ» ó λόγος ... [καὶ υἱὸς τοῦ νοῦ γνήσιος 
ὁ ϑεῖος λόγος, φωτὸς ἀρχέτυπον φῶς]. εἰκὼν δὲ τοῦ λόγου ὁ ἄνϑρω- 
πος ἀληϑινός). 

1° La frase, da τῆς μὲν ὕλης a νοῦ δὲ ϑεός, ricorre in CH V τι co- 
me glossa non pertinente. 

50 Questa successione è presente, senza l'árjo, in CH XI 4. É de- 
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scritta una sequenza ordinata che da dio discende fino alla materia e 
che trova in dio colui che tutto abbraccia e compenetra (l'espressione 
ricorre al par. 20; cfr. anche par. 23 e CH IX 9 e XI 18), attraverso la 
quale si trascorre alla dottrina cosmologica che costituisce la seconda 
parte del presente trattato. 

5! Per la successione e per il rapporto funzionale tra «necessità, 
provvidenza e natura» ved. CH XI 5, dove sono strumenti dell'eone, 
cioè dell'eternità. Ved. del pari il par. 21 di questo trattato. Cfr. 
estratto XVI 1 e Definizioni armene X 6; Introduzione, pp. LXIX-LXXI. 

` Il numero non è mai unità, ma la supera. 

5 Ved. CH IV 10-1. In ogni caso e nonostante la molteplicità del 
numero, unica resta la materia. Del resto lo Pseudo-Giamblico, nei 
Theologumena arithmeticae, pp. 5, 20-6, 1, ricorda che l’unità (γονή, 
termine pitagorico che indica l’unità e pertanto equivalente a μονάς) 
era pure chiamata ὕλη, materia, perché senza di essa non si dà nessun 
numero (ὡς ἄνευ αὐτῆς μὴ ὄντος μηδενὸς ἀριϑμοῦ) e che il segno si- 
gnificante della monade è simbolo del principio assoluto del tutto (τὸ 
τῆς μονάδος σημαντικὸν χάραγμα σύμβολόν ἐστι τῆς τῶν ὅλων ἀρ- 
χικωτάτης). 

`^ CH II 2, 17; X ιο. Cfr. qui al par. 21 e Introduzione, pp. LXIII- 
LXIV. 

°° Cfr. VI 4, dove si tratta però della pienezza della malvagità 
(πλήρωμα ... τῆς κακίας). E forse la più chiara definizione del πλήρω- 
ua quale «pienezza d’essenza» e «totale e completa unità». 

** Ovviamente il mondo. Il testo greco in questo caso è faticosa- 
mente ripetitivo. 

*! Apocatastasi «propriamente ... indica il ritorno di un pianeta su 
di un punto con la stessa longitudine, ma anche con medesima decli- 
nazione» (Feraboli 1985, p. 414). Adottato dagli stoici, il termine ha 
subìto una risemantizzazione, che lo ha condotto a designare il ritorno 
ciclico del cosmo alla sua forma originaria alla fine di ogni «grande an- 
πο» (ἐνιαυτὸς ὁ μέγιστος; Crisippo, fr. 599 StVetF), un ritorno «del 
tutto che non si verifica una sola volta ma frequentemente» (τοῦ παν- 
τὸς οὐχ ἅπαξ, ἀλλὰ πολλάκις; Crisippo, fr. 625 StVetF). È con questo 
valore che qui il termine compare. Quanto al «grande anno» (magnus 
annus), secondo la testimonianza di Cicerone, Nat. deor. II 51 (ved. 
anche Censorino, de die natali 18, 10-1), esso avrebbe ricevuto questa 
denominazione dagli astrologi sulla base dell'irregolarità del moto del- 
le stelle erranti (ex disparibus motionibus magnum annum mathematici 
nominauerunt), che erranti, sempre secondo Cicerone, non sono 
(quinque stellae quae falso uocantur errantes). Cfr. CH VIII 4, XI 2. 

58 Un dio-mondo che in CH X το è un ὑλικὸς ϑεός, un dio mate- 


riale, 
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9° Cfr. CH VIII 1. 

© Cfr. sopra, nota ες. 

^! Per la struttura, quasi formulare, e per il senso ved. CH VIII ;. 

?* Cfr. CH VIII 1; XI 14. 

^* Alla lettera il greco tva νέα γένηται, «per nascere come (o «di. 
ventare») esseri nuovi», rinvia alla teoria della rinascita (παλιγγενε- 
σία) che ὲ al centro della speculazione di CH XIII. Ved. Introduzio- 
ne, pp. LXXXIX-XCII. 

% Del resto in CH I 17 la terra è «femmina» (θηλυκή) e generatri- 
ce. Cfr. pure CH I 19. 

®* Ved. CH XI 5, dove si afferma che poiché dio non è inattivo, 
niente nel mondo è inattivo, in quanto l'esistente ha ricevuto da dio 
l'energia attiva. La terra è immobile in Definizioni armene XI 5-6. 

^^ I] quarto elemento è la terra; gli altri, come è noto, sono l'acqua, 
l'aria e il fuoco: cfr. parr. 20-1. Per l'espressione ved. Filone, de aeter. 
nitate mundi 61, dove appunto della terra è detto che è la quarta par- 
te del tutto (τετάρτη μοῖρα τοῦ παντός), della quale gli «elementi fra. 
telli sono acqua aria e fuoco» (rà ἀδελφὰ στοιχεῖα αὐτῆς ὕδωρ ἀήρ 
τε καὶ πῦρ). Cfr. Definizioni armene Il 3; Introduzione, p. LXXII. 

© Per questo tema ved. CH I 25, dove il fenomeno è legato agli in- 
flussi astrali del cielo della luna. Cfr. anche CH VIII 3; XIII -. 

^* Per l'espressione ved. sopra, par. 11. 

“ Evidentemente la vita è assumere coscienza dell'eternità della 
divinità che è nell'uomo, laddove la trasformazione è perdere questa 
coscienza perché possa aver luogo il ciclo delle rinascite e delle tra- 
sformazioni. 

? $i tratta della trasformazione (μεταβολή) discussa sopra al par. 
6, nota 20. Cfr. anche CH VIII 4 e Definizioni armene VI 2. 

?' L'oblio è causato dalla pesantezza del corpo e dall'oblio nasce 
la malvagità in CH X 15. 

7 Ved. Introduzione, p. XL; CH XVI 7. 

73 Cosi si può intendere il greco συνουσιαστικός, che pare voler 
esprimere la «consustanzialità» dell'uomo con dio, in certa misura 
condizione per l'«indiamento» (ϑεωϑῆναι, per cui cfr. CH I 26; XIII 
ιο). Cfr. Definizioni armene IX 6 e Papyri Vindobonenses fr. A 17-8, 
nel vol. II, Riflessioni sull'antma. 

7} In questo passo il riferimento esplicito è alle forme di mantica o 
di divinazione più diffuse nel mondo antico: l’oniromanzia, o esame 
dei sogni, su cui Aristotele o la scuola aristotelica hanno lasciato un 
trattatello conosciuto come de diuinatione per somnia, o per somnum, 
462 b 12-464 b 18 a, anche se l'opera piü famosa lasciata dall'anti- 
chità è l’Onirocriticon di Artemidoro di Daldi, oniromanzia che era il 
cuore del culto iatromantico a incubazione di Asclepio, dio guaritore 
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e salvatore per eccellenza in età ellenistica e tardo antica; l'osservazio- 
ne del prodigio ο del monstrum (di cui una forma passava attraverso 
la teratologia; σύμβολα, in questo caso, pare corrispondere al latino 
signa, come per esempio in Pindaro, Οἱ. 12, 7, o in Eschilo, Ag. 144), 
che aveva per oggetto prevalentemente 1 fenomeni meteorologici e at- 
mosferici oppure quelli celesti come le eclissi; l'ornitomanzia o auspi- 
cazione, il cui oggetto d'osservazione erano il volo, il comportamento 
e il canto degli uccelli; l'esame dei visceri degli animali sacrificati (ie- 
roscopia o aruspicina o extispicium) e in particolare del fegato (epa- 
toscopia), come tra gli Etruschi e i Romani o i Caldei; la mantikè 
éntheos, cioè la mantica ispirata tipica dell'oracolo delfico; l'osserva- 
zione del volo delle foglie di quercia dopo che si erano staccate dalla 
pianta, dove la quercia è probabile allusione al più antico oracolo gre- 
co, quello di Zeus a Dodona. La divinazione, però, intorno alla quale 
Cicerone ci ha lasciato uno scritto, il de diurnatione appunto, non era 
propriamente uno strumento per predire il futuro. Nonostante le af- 
fermazioni del presente trattato e dello stesso Cicerone, per il quale 
era «un presentimento e una conoscenza del futuro» (ibid. I 1: prae- 
sensio et scientia rerum futurarum) — un futuro che, nel discorso ci- 
ceroniano, rientrava in un universo ordinato e governato dalla deo- 
rum uts —, la divinazione era in linea generale una pratica rituale che 
contribuiva a conferire senso all'«essere-nel-mondo» dell'uomo. Sot- 
traendo l'esistenza umana alla casualità degli eventi, essa era un mez- 
zo che orientava l'azione umana all'interno dei confini dell'ordine co- 
smico, come l'auspicio romano, che a ragione può essere inteso alla 
stregua di strumento per ottenere da Giove una autorizzazione a pro- 
cedere per compiere un'azione già programmata. Non pare diversa la 
situazione della Grecia antica, dove polo d'orientamento dell'azione 
umana era quasi esclusivamente l'oracolo (rinvio in generale a Sabba- 
tucci 1989, al volume curato da J.-P. Vernant, Divination et Rationa- 
lité, Paris 1974, trad. it., Divinazione e razionalità, Torino 1982 e a P. 
Scarpi, «Oracoli», in A. Lepschy -- M. Pastore Stocchi, a cura di, I 
futuro. Previsione, Pronostico e Profezia, Venezia 2005, pp. 383-90). 
Tuttavia già all'epoca di Cicerone andava delineandosi un'attesa che 
non era più possibile circoscrivere entro lo spazio ordinato del pre- 
sente. Probabilmente, allora, neppure il futuro (τὸ μέλλον) predetto 
dall'oracolo delfico ai tempi di Plutarco (de Pytbiae oraculis 7, 397 c) 
e tanto meno la predizione del futuro (προλέγει τὸ μέλλον) che com- 
peteva alla profetessa di Apollo Didimeo quando scriveva il neoplato- 
nico Giamblico (de mysteriis Aegyptiorum TII 11, p. 127, 7), risponde- 
vano all'esigenza di canalizzare e orientare l'azione umana all'interno 
dell'ordine cosmico. Quando scrivevano Plutarco e più tardi Giam- 
blico, il mondo antico stava attraversando una fase critica; allora era- 
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no progressivamente venute meno tutte le certezze. Le trasformazioni 
subite dalla società antica erano vissute drammaticamente e l'inarre. 
stabile affermarsi di un potere sempre più lontano dall'uomo sottoli. 
neava la sostanziale maggiore inadeguatezza dell'esistenza dell'uomo 
comune. 

75 Per i quattro elementi cfr. CH IX 7, Definizioni armene Il 1e 
Introduzione, p. LXXII. 

75 Il verbo χρῆται esprime un rapporto d'uso concreto con i quat- 
tro elementi, mentre la relazione con il cielo passa attraverso la perce- 
zione (αἴσθησις), che non implica un contatto fisico. L'espressione 
ὁρᾷ δὲ καὶ οὐρανόν pare trovare corrispondenza e omologia nel sy- 
spicit caelum di Asclepius 6 («innalza il suo sguardo al cielo»). Cfr. 
pure CH VIII 5. 

7 Per l'espressione cfr. in questo trattato il par. 14 e nota το. 

^5 Questo paragrafo è probabilmente da collegare per il suo conte- 
nuto con CH XI 2. Ved. anche CH X 22 e nota 83, dove le energie so- 
no i raggi di dio. 

” Per la formula cfr. CH V 3. 

#0 L'espressione ritorna in CH V 5 e XI 2. Si tratta dell'ordine co- 
smico a cui l'uomo non puó sottrarsi. Cfr. anche CH IV 2. 

8! Questa gerarchia, che ricompare in Asclepius 5, parrebbe lasciar 
intravedere un ruolo di mediazione dei demoni tra mondo umano e 
divino. Non è possibile però dire se questi corrispondano ai demoni 
del citato passo dell'Asclepius o di CH I 22-4, XIII 7, XVI 15. Proba- 
bilmente questi déi sono gli astri, forse come in CH X 24 (cfr. sopra, 
nota 20; CH II 14 e nota 30). 

*' In CH X 13 il sangue è uno dei canali attraverso cui passa il 
pneuma, il soffio vitale, per far muovere l'essere vivente. In questo pa- 
ragrafo tuttavia la presenza del sangue non si giustifica. Il manoscritto 
Bodleian Library Clark 11 al posto di καὶ αἷμα legge καὶ αἰὼν, che 
pare offrire una soddisfacente soluzione di senso: «la vita, l'immorta- 
lità e l'eternità» (ved. Paramelle - Mahé 1991, pp. 120-1). 

* Per questa triade ved. CH XI 5 e Introduzione, pp. LXIX-LXXI. 

# L'integrazione, accolta da Festugière, si deve a Turnébe. [L.S.] 

85 Cfr. CH II 15-6 e note 31 e 36. 

#6 Vi è analogia tra questa espressione e CH XI 6: ὁ γὰρ ποιῶν ἐν 
πᾶσίν ἔστιν («Colui che crea è ... in tutti gli esseri»). 

#7 Si può anche intendere come «massa non ancora messa in atto». 
Questo motivo dell’«animazione» del cosmo ha un parallelo in Ploti- 
no, III 7, 11, 27-41. 

#8 Cfr. CH XI 2, dove intelletto e anima sono energie, e cioè mani- 
festazioni della forza vitale e del principio attivo, di dio. 

*? Per lo schema del mutamento cfr. CH XI 5 e sopra, nota 20. 
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% La materialità, ὑλότης, presente anche in CH VIII 3, come ener- 
gia, ἐνέργεια, della materia, ὕλη, sembra essere un suggestivo neologi- 
smo ermetico, anche se Plotino, II 9, 10, 27-30, pare attribuirla agli 
gnostici, «che si servono di una quantità di nomi per accrescere l’oscu- 
rità delle loro dottrine». In Giamblico, de mysteriis Aegyptiorum VIII 
3 (p. 265, 6-10), il demiurgo trae la materia (ὕλη) dalla sostanza (οὐ- 
σιότης) per scissione della materialità (ὑλότης), compiendo un'opera- 
zione che evoca la creazione delle anime da parte del dio artigiano nel- 
la Kore Kosmou (estratto XXIII 14). Proclo, in Platonis Timaeum 
commentaria I, p. 386, 10-2, dice esplicitamente che il «divino Giam- 
blico — e probabilmente si riferisce a questo medesimo passo del de 
mysteriis — raccontò che Ermete volle trarre la materialità dalla sostan- 
za» (6 γέ τοι etoc Ἰάμβλιχος ἱστόρησεν, ὅτι καὶ Ἑρμῆς £x τῆς où- 
σιότητος τὴν ὑλότητα παράγεσϑαι βούλεται). 

?! Ved. CH XI 21: οὐδὲν γάρ ἐστιν ὃ οὐχ ἔστιν (non c'é nulla che 
egli non sia) e CH V 9-11, nota 32. Cfr. Introduzione, pp. LXI-LXII. 

?? Ved. CH V το e nota 16. 

?! Questa conclusione, che si appella esplicitamente a un compor- 
tamento cultuale (ved. Introduzione, pp. XLVII-LIII), trova eco in Lat- 
tanzio, Diu. Inst. VI 25, 10: Hoc uerbum, o fili, adora et cole: cultus au- 
tem dei unus est, malum non esse («Figlio, adora e celebra con il culto 
questa parola: una sola è la forma del culto destinato a dio, non esse- 
re malvagio»). A sua volta il nostro testo sembra rispondere al quesito 
platonico delle Leggi (716 c): «Quale è l'atto caro al dio e a lui confor- 
me?», ed echeggiarne la risposta. Lattanzio, Diu. Inst. VI 25, 10, tra- 
duce in latino τοῦτον τὸν λόγον. ὦ τέκνον, προσκύνει xai ϑρή- 
σχευε: hoc uerbum, o fili, adora et cole. 


Trattato XIII 


! Per il motivo del silenzio, cfr. Introduzione, p. Lit! e nota 1. In 
questo caso si tratta di un obbligo che Tat deve rispettare, impegnan- 
dosi con una promessa formale (par. 22), che il greco ἐπαγγελία espri- 
me attraverso il suo doppio valore di «ordine, notifica, proclama» e di 
«promessa». Traduco ὄρος secondo il suggerimento di Fowden 2000, 
P. 71, nt. 156, per il quale vale «deserto», e di conseguenza accolgo, al 
par. 1, la sua proposta di restituzione di μεταβάσεως, dei codici, con- 
tro la correzione degli editori in καταβάσεως, che offre soltanto sug- 
gestioni di matrice cristianocentrica. Ved. a questo proposito Asclepius 
27 € nota 170. 

° Cfr. CH X 1 e 7; estratti III 1, VI 1. Per il probabile carattere es- 
soterico di questi Discorsi generali ved. Introduzione, pp. ΧΧΙΧ-ΧΧΧ. 
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* Così, o tutt'al più come «natura divina» intenderei il greco ϑειότης 
(cfr. anche par. 7 e CH IX 1; XI 11). N. - F., t. II, p. 199, interpreta 
come «attività divina». Cfr. nota 36. 

* Cfr. CH III 3: dove è evidente la nozione di «rinascita» o di pa. 
lingenesi. 

* Il greco κόσμου ἀπαλλοτριοῦσϑαι rende esplicito lo strania- 
mento a cui deve giungere l’adepto ermetico. Il mondo in questo caso 
rappresenta l'universo della materia, cieco e limitato, privo di ogni 
barlume di luce divina (cfr. CH XII 18). Analogamente gli gnostici 
valentiniani aspiravano a «sciogliersi dal mondo» (ved. Clemente 
Alessandrino, δ!»ο,». IV 13, 89). Nella Kore Kosmou (estratto XXIII 
7) Iside narra al figlio Horus che Ermete «non aveva trasmesso nella 
sua completezza la dottrina al figlio perché era ancora troppo giova- 
ne». Qualche analogia si incontra anche nel de Ogdoade et Enneade 
(parr. 1-2). 

6 Ved. la falsa opinione, la δόξα, di CH XII 1 (nota 14). | 

? Il segreto riguarda la modalità della trasmissione, che probabil- 
mente si deve intendere in forma scritta, per opposizione a èx φωνῆς, 
che allude a una trasmissione orale: cfr. anche CH XII 8 e Introduzio- 
ne, p. XLIX e nota 2. 

* E assai probabile che si tratti dell'uomo sostanziale (οὐσιώδης), 
opposto all'uomo materiale (ὑλικός), per cui cfr. CH I 15 (nota 57) e 
IX ;. 

? Senza la conoscenza della propria origine, della radice da cui tut- 
to ha avuto inizio, é impensabile riguadagnare l'unione con dio. Un 
mortale é generato da una matrice mortale (cosi PGM IV 517-8), ma 
chi conosce da dove viene può aspirare a liberarsi dai condiziona- 
menti, «senza darsi pensiero degli arconti costruttori di questo mon- 
do» (καταφρονῆσαι τῶν κοσμοποιῶν ἀρχόντων: Ireneo, aduersus 
haereses I 14, 4; 20, 1). 

9 Evidentemente si tratta del silenzio mistico che permette di ac- 
cedere alla gosts, alla conoscenza intellettiva che condurrà alla rina- 
scita, e che si traduce nel silenzio cultuale con cui è celebrato dio nel- 
l'inno segreto (parr. 16 e 21; cfr. anche CH I 30-1), ma probabilmente 
anche nei «sacrifici spirituali» elevati a dio «con tutto il ... cuore e 
(tutta) la ... anima» nella speranza di ottenere «la sapienza immorta- 
le» di cui parla il de Ogdoade et Enneade (par. 31; cfr. Tagliaferro 
1983, p. 1590). Mi lascia perplesso l'ipotesi di N. — F., t. II, p. 208, nt. 
13, che vorrebbe assegnare una consistenza ontologica a questo «si- 
lenzio», riconducendolo a una «entità gnostica». Per il Silenzio 
(Σιγή) degli gnostici ved. Introduzione, p. Lil! e nota 1. Ved. anche 
par. 16 e Definizioni armene V 2. 

!! Per il ruolo della volontà di dio ved. parr. 4, 18-21 e CH IV 1, V 
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7; e soprattutto CH I 8, nota 36. Inoltre ved. Introduzione, pp. LXIII- 
LXIV. 

!* È stato espunto καὶ τῆς νοητῆς, seguendo N. - F. 

1} Al par. ἃ le potenze concorrono a purificare l'uomo per unirlo 
al Logos (ved. nota 44). Queste potenze corrispondono a quelle che 
agiscono in CH I 26 e sono delle ipostasi divine: ved. Introduzione, 
pp. LXXII-LXXIII. 

44 Questa trasmissione del sapere di padre in figlio evoca le forme 
di trasmissione delle tecniche di colorazione dei metalli sempre di 
padre in figlio o, in assenza di un figlio, al più anziano dei lavoranti, 
in prossimità della morte del detentore del segreto, presso i proto-al- 
chimisti (ved. Wilson 1984). Non é da escludere che vi si possa del 
pari intravedere il riflesso di un modello sacerdotale di tipo eredi- 
tario. 

5 Cfr. par. τό. 

!6 Anche ammettendo che questa sia una sorta di frase in codice 
tra i seguaci della dottrina ermetica per essere ammessi alla rivelazio- 
ne (così N. - F., t. II, p. 210, nt. 20), essa tuttavia appare seguire uno 
schema opposto ai tradizionali «mots de passe» conosciuti. Infatti 
«Sono un figlio che è per natura estraneo alla stirpe di suo padre» è 
esattamente il contrario di «sono figlia della Terra e del Cielo stellato 
/ urania è la mia stirpe», che ricorre su un certo numero di laminette 
auree convenzionalmente chiamate orfiche (ved. Scarpi 2004a: Orfi- 
smo G 1-3 e pp. 670-5), così come si oppone allo schema della formu- 
la che ricorre in PGM IV 574 («Io sono un astro che con voi erra», 
ἐγώ εἰμι σύμπλανος ὑμῖν ἀστήρ). 

! Il greco μὴ φϑόνει implica una sorta di «gelosa» preclusione 
nei confronti del figlio da parte del padre, che trova un precedente in 
CH IV 3, dove è definito lo statuto del φόνος, invidia o gelosia che 
sia, in ogni caso proveniente «dal basso», non «dall'alto», un basso 
che è lo spazio delle anime. Cfr. anche Asclepius 1. 

'# Il testo non è sicuro. 

9 Questa rinascita sembra prevedere la morte dell'uomo antico: 
ved. N. — F., t. II, p. 210, nt. 23, e nota successiva. 

7 Si tratta di una nuova nascita, che si configura per l'ermetismo 
come vera e autentica generazione (non, pertanto, una rigenerazione: 
ved. par. 21). Se per CH I 26 ciò si traduce in un «diventare dio» ov- 
vero in un «indiamento» (δεωθῆναι), nel Grande papiro Magico di 
Parigi (PGM IV 661-724) la rinascita passa attraverso la trasformazio- 
ne («mentre rinasco, io mi trasformo», παλινγενόμενος ἀπογίγνο- 
μαι), «mentre il mio potere si accresce, dopo che il mio potere si è ac- 
cresciuto, io muoio; nato da una nascita che produce la vita, dissolto 
nella morte io passo oltre» (αὐξόμενος καὶ αὐξηθεὶς τελευτῶ, ἀπὸ 
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γενέσεως ζωογόνου γενόμενος, εἰς ἀπογενεσίαν ἀναλυϑεὶς πο. 
ρεύομαι). Nel 376 d.C., a pochi anni dall'editto di Teodosio de fide 
catholica (380 d.C.; nel 392 d.C. verrà invece decretata definitivamen. 
te la chiusura di tutti i templi pagani) un seguace del culto di Cibele e 
Attis, di Mitra, di Ecate, di Libero, si proclamerà «rinato in eterno (in 
aeternum renatus) per mezzo del taurobolio e del criobolio» (Scarpi 
2004b: Cibele e Attis D 4 = Corpus Cultus Cybelae Attidisque III 
242). Ved. pure Introduzione, pp. XC-XCII. 

*! Si tratta del senso della vista. In CH IV ο, dove è discusso il di- 
verso grado di conoscibilità del male e del bene, si afferma esplicita. 
mente che «è impossibile che un incorporeo sia visibile a un cor- 
po» (ἀδύνατον γὰρ ἀσώματον σώματι φανῆναι); non diverso CH 
VII 1-2. 

2 N. - F., t. II, p. 204, aggiunge, interpretando, «nello spazio». 

~ Per questa evidente «negazione del corpo e della natura fisi- 
ca» ved. Introduzione, pp. LXXX-LXXXII, XC. Cfr. pure CH IV 9; VII 
2. Solo il pensiero e in grado di vedere l'invisibile (νόησις ... μόνη ὁ- 
oq τὸ ἀφανές) in CH V 2, e pertanto, essendo il pensiero invisibile 
e più simile a dio attraverso di esso ci si rende simili a dio così da 
poterlo comprendere: CH XI 20. Cfr. anche Definizioni armene V 1, 
VII 4. 

~ Intendo ὅρασις come «atto della vista» sensibile sulla base di 
Aristotele, Eth. Nic. 1174 a14. 

°° Ved. CH I 21, dove al contrario è sottolineata la presa di co- 
scienza dell'uomo che é in grado di conoscere sé stesso e che, dopo 
aver «contemplato sé stesso», riesce ad andare verso dio. 

"^ Questa richiesta di conoscere l'identità dell'artefice della ri- 
nascita (γενεσιουργὀς τῆς παλιγγενεσίας) trova una risposta al par. 
21, dove dio é invocato come «primo artefice della generazione». In 
Giamblico, de mysteriis Aegyptiorum I 11 (p. 38, 16-7) si incontra la 
γενεσιουργία τοῦ κόσμου, che sarebbe invece la capacità di feconda- 
re il cosmo, più che di generarlo, mentre poco prima (bid. p. 37, 10- 
1; ma ricorre con questo valore pure in Í 20, p. 63, 18-9) l'epiteto di 
γενεσιουργός era stato attribuito alla φύσις, la natura, nel senso di 
«generatrice»; il termine individua semplicemente l'atto generativo, 
inteso come un flagello, in ἑρία. I 13 (p. 44, 3-5; ved. anche ;/id. V 15, 
pp. 219, 18-220, 5) e non diversamente in (δία. I 18 (p. ες, 9-11). YE- 
νεσιουργός ha sempre il senso di «generatore», ma riferito al pneuma 
che «si mescola» agli eroi, là dove Giamblico (διά. II 5, p. 80, 5-14) 
descrive le diverse «composizioni» che caratterizzano i demoni, gli 
eroi, appunto, gli arconti e le anime. À loro volta, dice ancora Giam- 
blico, i demoni generatori guidano con facilità i fenomeni come sem- 
bra meglio agli dèi (ἄγουσι τὰ φαινόμενα μετὰ ῥᾳστώνης ὅπῃπερ ἂν 
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δοχῇ τοῖς ϑεοῖς: ibid. III 15, pp. 135, 14-136, 3); questi demoni pre- 
siedono agli elementi del tutto (τὰ στοιχεία τοῦ παντὸς), ai corpi in- 
dividuali (τὰ μερικὰ σώματα), agli animali (τὰ ζῷα) e a tutto ciò che 
esiste nel mondo (τὰ ἐν τῷ χόσμῳ πάντα); essi rendono manifesto 
simbolicamente il pensiero di dio (συμβολικῶς δὲ τὴν γνώμην τοῦ 
ϑεοῦ ἐμφαίνουσι); e in ibid. IX 3, p. 276, 1, pare trattarsi del demo- 
ne natale o personale (cfr. CH I 22, nota 81). Giamblico (ἐρίά. VIII 6, 
p. 269, 8-9) poi — il testo però non è certo -, sembra fare esplicito ri- 
ferimento al ciclo delle nascite. 

2? Forse Anthropos, l'uomo sostanziale, di CH I 12 e 15. 

28 Cfr. par. 2 e nota 11. 

29 Pare quasi una «citazione» dall'Oreste di Euripide (v. 216), per 
cui ho adottato la traduzione di F.-M. Pontani. Per la perdita della 
coscienza, che prelude allo stato di france, a cui Tat è invitato al par. 
7, ved. CH I 1 e Introduzione, p. LXXXIX. 

9 Cfr. CH I 25; si tratta del divenire cosmico, che «si muove se- 
condo processi di diminuzione o di accrescimento» in CH XII 18; cfr. 
VIII 3. 

*! Ved. estratto II À 9. 

* Il passo è controverso. N. -- F., t. II, p. 211, nt. 32 si sofferma 
sul valore di σύμπνοον, che qui è stato reso con «ciò che spira». Nul- 
la esclude che si possa trattare anche di una corruzione del termine. 
In ogni caso mi pare che si tratti senza dubbio dei quattro elementi, a 
cui la Kore Kosmou (estratto XXIII 55-61) dedica ampio spazio. 

* Gli editori hanno riconosciuto una lacuna. 

4 Ved. CH I 26; de Ogdoade et Enneade 69, e Introduzione, pp. 
XC-XCII, 

35 L'espressione sembra evocare un procedimento teurgico, per 
cui ved. Introduzione, p. LXXXVIII. 

* Per questa operazione che prevede la «legatura dei sensi» al fine 
di ottenere l'estasi, ved. CH I 1; X 5 e Introduzione, p. LxxxiX. Fran- 
cesco Giorgio Veneto, in Scripturam Sacram Problemata, c. 317 v. (Te- 
sti umanistici, pp. 96-7) aveva scritto: Nisi prius ... tuum corpus oderis, 
te ipsum amare non poteris. Nel par. 1 ricorre ϑειότης come in CH IX 
1, XI τι, che N. - F., t. I, p. τοι, nt. 5, ritiene diverso da ϑεότης del 
presente paragrafo, traducendo «attività divina» il primo e «divinità» 
il secondo. Mi pare che in entrambi i casi si tratti della «natura» o del- 
la «essenza divina» (la sfumatura in ogni caso non sarebbe piccola), 
che puó esplicarsi in «azioni», ma che non puó necessariamente pre- 
cedere dio perché da lui è generata, come appunto in CH IX 1. Cfr. 
sopra, nota 3. Che tra i due termini (almeno) l'ermetismo percepisse 
una differenza è tuttavia documentato da un frammento trasmesso 


dal codice Clarkianus 11, di Oxford (V 12, vol. II, Riflessioni sul- 
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l'anima). Il vero problema è definire in cosa consistesse questa diffe. 
renza, mentre l'ipotesi di traduzione offerta resta non più di una ipo. 
tesi. E opportuno per lo meno rilevare che nel lessico Suda non pare 
ricorrere ϑειότης, che ricorre invece una volta in Esichio (s.u. "Ag. 
γειφόντης), dove potrebbe essere tanto la natura che l’essenza divina o 
più genericamente la divinità. Ma nella Suda due occorrenze di θεότης 
parrebbero avere valori meno ambigui, benché tra loro non propria- 
mente omologabili. Nel primo caso (s.u. ἐπεφάνη) si potrebbe ricono- 
scere un'oscillazione addirittura tra «divinità» e «natura divina», nel 
momento in cui l'«epifania» si realizza nell'«energia» della ϑεότης (è- 
πεφάνη δὲ τῇ ἐνεργείᾳ τῆς üeónjtoc), dove ϑεότης può valere sia 
«natura divina» che «divinità». Nel secondo caso, però, e forse signifi- 
cativamente s.u. Ἑρμῆς, ὁ Τρισμέγιστος, ϑεότης pare avere inequivo- 
cabilmente il valore di «natura divina»: la stessa denominazione di Tri- 
smegisto sarebbe stata attribuita a Ermete «perché relativamente alla 
trinità era andato dicendo che nella trinità c'era un'unica natura di- 
vina» (ἐκέκλητο δὲ Τρισμέγιστος, διότι περὶ τριάδος ἐφϑέγξατο 
εἰπών, ἐν τριάδι μίαν εἶναι ϑεότητα). 

# Questi castighi irrazionali da un lato evocano il demone vendi- 
catore di CH I 23 (per cui ved. nota 83), dall'altro i demoni che al 
momento della nascita di ogni uomo si impossessano del corpo in CH 
XVI 15. I dodici castighi corrispondono ai dodici segni zodiacali co- 
me in CH I 25 dove vi é corrispondenza tra le sette colpe e i sette pia- 
neti. Cfr. anche CH X 8 e 20-1. 

38 Traduco come in CH I 25, dove la temerarietà è abbandonata 
passando attraverso la quinta fascia planetaria. 

Y Questa κακία corrisponde alla rzaligritas di Asclepius 26. 

1 L'uomo interiore (ἐνδιάϑετος ἄνθρωπος) potrebbe forse esse- 
re un'altra forma per designare sempre l’uomo sostanziale che deve 
emergere dal superamento dei limiti del corpo (cfr. par. 14 e CHI 15, 
nota 57 e Introduzione, pp. LXXIX-LXXX, XC-XCII), anche se il termine 
ἐνδιάϑετος appartiene, come sembra, al vocabolario stoico (Crisip- 
po, frr. 135 e 223 SIVetF). Per il valore ved. pure Porfirio, de absti- 
nentia III 2 e 7. Per il motivo del corpo come prigione dell'anima, 
forse orfico, cfr. CH VII 1, nota 5. 

1! I castighi si allontaneranno uno alla volta, cacciati dalle potenze 
che a loro volta discenderanno da dio una dopo l'altra (parr. 8-9). 
Ved. CH I 25 e IV 8: ὁρᾷς, ὦ τέκνον, πόσα ἡμᾶς δεῖ σώματα διεξελ- 
ϑεῖν, καὶ πόσους χοροὺς δαιμόνων xai συνέχειαν καὶ δρόμους d- 
στέρων ἵνα πρὸς τὸν ἕνα καὶ μόνον σπεύσωμεν; («Vedi, figlio, attra- 
verso quanti corpi dobbiamo passare, e attraverso quante schiere di 
demoni, e quale sequenza continua, e quante orbite di astri per poter 
volgere rapidi verso l'uno e il solo?»). 
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* Per il tema del silenzio ved. Introduzione, p. LIII e nota 1. 

4 La misericordia appare qui separata da dio, nella misura in cui 
da lui discende. | 

* L'uomo che deve scaturire non sarà più, cioè, costituito di un 
corpo di carne. Ved. per analogia lo Pseudo-Ippolito, Refutatio om- 
nium baeresium V 8, 18, dove un essere pneumatico (πνευματικός), e 
non di carne (où σαρκικός), è il risultato dell'azodos, cioè, dice l'au- 
tore cristiano, della rigenerazione (ἀναγέννησις). Per la formula yai- 
ρε λοιπόν, ὦ τέκνον, essa ne evoca una analoga trasmessa da Firmico 
Materno, de errore profanarum religionum 19, 1, rivolta a un iniziato 
al grado del ninfo, il secondo nella scala gerarchica dei misteri di Mi- 
tra (ved. Scarpi 2004b: Mitraismo E 9, cfr. E 5 ed E 7 e pp. 558-9, 
560-1). 

35 Lo schema dell'opposizione è platonico (Resp. 461 b; Leg. 734 
b). Semplificando si puó riconoscere un'opposizione tra autocontrol- 
lo e assenza di controllo. 

** Oppure la «condivisione (dei beni)». Ved. anche par. 18. 

Y Riaffiora l'opposizione tra luce e tenebre che caratterizza il Poi- 
mandres (CH I 4, 6, 19, 20, 23, 28; cfr. Introduzione, pp. Lv e nota 1, 
LXXVI-LXXVII). 

15 ῥοῖζος in Eliano, de natura animalium II 26, è il frullare o il bat- 
tere d'ali. 

V Si è introdotti, in forma un po’ timida, nella numerologia. La 
Dodecade rappresenta evidentemente il numero dei segni zodiacali, 
che insieme ai sette pianeti, concorrono a tormentare l’anima prigio- 
niera del corpo (cfr. CH I 25 e nota 92). La Decade è invece il numero 
perfetto, proprio della speculazione pitagorica. Già Aristotele (de an. 
404 b 24 sgg.) aveva colto nel numero, derivato dagli stozcheza, cioè 
dai quattro elementi costitutivi dell'universo (che concorrono a costi- 
tuire la perfezione del quattro, tetraktys: ved. Wilson 1984, pp. 123-4 
e 127), il principio con cui si identificano le forme e aveva assunto dai 
pitagorici l'idea che la natura stessa dei numeri fosse contenuta nella 
Decade perfetta, la quale era generata dal quattro, | ἀρχή, il principio, 
da cui era costituito il tutto, τὸ πᾶν, l'universo (Metapb. 986 a 8 sgg.; 
Problemata 15.3, 910 b 32 sgg.). Dalla fetraktys, il quattro, numero 
perfetto per il quale giuravano gli antichi pitagorici, si generava dun- 
que la potenza del «dieci», frutto della somma dei numeri da uno a 
quattro (Filolao 44 A 11-2 D. - K.; Anonyme Pythagoreer 58 B 15 D. — 
K; ved. Filone di Alessandria, de opificio mundi 47: εἰ... ἀπὸ µονά- 
δος ἄχρι τετράδος ἑξῆς συντεϑεῖεν ἀριϑμοί, δεκάδα γεννήσουσιν, 
«se si sommeranno insieme uno dopo l'altro i numeri dall'uno αἱ quat- 
tro, si genererà la decade»), del tutto conforme alla natura e com- 
pletamente finalizzata al compimento degli esseri, corne una forma 
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(εἶδος) che produce gli eventi cosmici (Filolao, 44 A 13 D. -- K.), nel. 
la quale pertanto si può credere che fosse racchiuso il segreto del 
mondo (cfr. Burkert 1972, p. 187). Successivamente non si allonta- 
nerà da questa prospettiva Filone di Alessandria, il quale non ignora- 
va la dottrina pitagorica e riteneva la tetrade il numero perfetto, nel 
quale il cielo si disponeva in ordine (ὁ δ᾽ οὐρανὸς διεκοσμεῖτο... ἐν 
ἀριϑμῷ τελείῳ τετράδι; de opificio mundi 47; cfr. ibid. 91; de posteri. 
tate Caini 48 e 173; de congressu eruditionis gratia 88 e 116; de speciali. 
bus legibus II 41), numero dal quale era generata la Decade (de planta- 
tione 123 e 125) che in quel numero aveva la propria sostanza (οὐσία; 
de uita Mosis II 84), il proprio principio (ἀρχή) e la propria fonte (πη- 
γή: de specialibus legibus II 40). I numeri contenuti nella Decade non 
generano e non sono generati (Quaestiones in Genesim II 12a; cfr. Le- 
gum allegoriarum libri I 15), mentre attraverso il numero perfetto del. 
la Decade si raggiunge il vero e supremo alimento (de specialibus legi- 
bus II 201). Ireneo, aduersus baereses I 1, 1, situa invece ogdoade, 
decade e dodecade entro i termini della cosmologia gnostica, per la 
quale esse costituirebbero l'articolazione del pleroma, della pienezza 
cosmica, invisibile e pneumatica (τὸ ἀόρατον καὶ πνευματικὸν xat 
αὐτοὺς πλήρωμα, τριχῆ διεσταμένον εἰς ὀγδοάδα, καὶ δεκάδα, καὶ 
δωδεκάδα; cfr. anche ἐρίά. I 8, 12), per quanto anche da questa dot- 
trina, cosi come l'apologeta la trasmette, traspaiano tracce di pitagori- 
smo (ved. per esempio ἐρίά. I 8, τό, ma soprattutto I 9, 1, dove è ripre- 
sa la tradizionale «genesi» della Decade dalla somma continua dei 
numeri da uno a quattro). Invece la Dodecade è ricondotta sempre da 
Ireneo ai dodici segni zodiacali (;5/d. I το, τ). Con lo Pseudo-Ippolito 
(Refutatio omnium baerestum VI 53, 1-3), la Decade decolla sempre dai 
quattro elementi (τὰ τέσσαρα στοιχεῖα ... — πῦρ, ὕδωρ, γῆν, ἀέρα -; 
«i quattro elementi ... — fuoco, acqua, terra, aria —») e dalle loro ener- 
gie (τάς τε ἐνεργείας αὐτῶν συναριϑμοῦντες, otov ϑερμόν, ψυχρόν, 
ὑγρόν, ξηρόν, λέγουσιν ... ἐξεικονίζειν τὴν ὀγδοάδα; «e contando 
insieme [εαἰ. (con i quattro elementi)] le loro energie, che sono il cal- 
do e il freddo, l'umido e il secco, dicono ... di spiegare con un'imma- 
gine l'ogdoade»). Nondimeno essa appare come insieme delle poten- 
ze dei «sette corpi circolari, che chiamano cieli» (ἑπτὰ (μὲν) σώματα 
κυχλοειδῆ, ἃ καὶ οὐρανοὺς καλοῦσιν), dell'ottavo cielo (ὄγδοος où- 
ρανός) che li avvolge, a cui vengono aggiunti il sole e la luna (ἥλιός τε 
καὶ σελήνη), rappresentazione visibile della Decade invisibile nata da 
Logos e da Zoé (εἰκόνας λέγουσιν εἶναι τῆς ἀοράτου δεκάδος, τῆς 
ἀπὸ Λόγου καὶ Ζωῆς (προελϑούσης)); la Dodecade è invece lo zodia- 
co (διὰ τοῦ ζῳδιακοῦ χαλουμένου κύκλου) e sarebbe rappresenta- 
zione visibile della Dodecade invisibile scaturita da Anthropos e da 
Ecclesia. Ved. anche note 62-3. 
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50 Per i] senso cfr. CH I 26 e note 93-4. Ved. Introduzione, pp. 
LXXVII, XC-XCII. ϑεωϑῆναι ricorre in CH X 6-7 nella forma ἀποϑεω- 
ϑῆναι. Ved. anche CH IV 7; estratto XXIV 4. Questo «indiamento è 
la conseguenza della νοερὰ γένεσις, della «generazione intellettua- 
le», frutto del sopraggiungere della Decade (per cui ved. sopra, nota 
49). Qualche analogia di senso si puó trovare in Porfirio, là dove scri- 
ve (de abstinentia I 30): νοεραὶ γὰρ ἦμεν xai ἐσμὲν ἔτι οὐσίαι, πά- 
σης αἰσϑήσεως καὶ ἀλογίας καδαρεύοντες («Eravamo e ancora sia- 
mo sostanze intellettuali, resi puri da ogni senso e da ogni natura 
irrazionale»; cfr. anche Sententiae ad intelligibilia ducentes 30); oppu- 
re là dove parla della νοερὰ φύσις, la «natura intellettuale» che ha 
dato vita all'universo (de antro Nympharum 32-3). 

*! Ved. CHI 18-9, 21. 

* Cfr. CH I ιο. 

53 Tradurrei cosi φαντάζομαι per analogia con Eusebio, Historia Ec- 
clesiastica I 2, 6: καϑαροῖς διανοίας ὄμμασι φαντασϑέντες ἔγνωσαν 
(«Dopo aver contemplato con i puri occhi del pensiero, conobbero»). 

Ἢ Ved. CH XI 2o, dove la trasformazione e identificazione con 
dio consente all'adepto una non meno completa penetrazione della 
vita cosmica (per l'immagine del ventre ved. anche Definizioni arme- 
ne VI 2). Si può intravedere in filigrana una qualche allusione alle 
aretalogie isiache (Scarpi 2004b: Iside D 1-5 e pp. $12-7) se non addi- 
rittura all'epigramma dell’ Anthologia Palatina (IX 569) in cui a Em- 
pedocle si fa sostenere: Ἤδη γάρ ποτ᾽ ἐγὼ γενόμην κοῦρός τε κόρη 
τε / ϑάμνος τ᾽ οἰωνός τε καὶ ἐξ ἁλὸς ἔμπυρος ἰχϑῦς («Io sono stato 
una volta ragazzo e ragazza, cespuglio, / essere alato e pesce del mare 
che va sulla griglia». La traduzione è di F.-M. Pontani: Antologia Pa- 
latina, a cura di F.-M. Pontani, III, Torino 1980, pp. 288-9). Tuttavia 
nelle aretalogie cosi come nell'epigramma attribuito a Empedocle 
non si tratta né di una penetrazione della vita cosmica né dell'assun- 
zione di tutte le forme sensibili (αἰσϑήσεις) del creato, come invece 
qui e in CH XI 2o. 

°° σκῆνος significa propriamente tenda (σκηνή), ma anche «tenda 
del corpo» (come nel trattatello pseudo-ippocratico de septimzestri 
partu, p. 122, 18 [Corpus medicorum Graecorum I 2,1, Berlin 1968]) e 
«corpo», sia nella letteratura medica (Ippocrate, de corde 7, 6; de ana- 
tome 1, 10; cfr. anche lo pseudo-platonico Axiochus 366 a) sia nei te- 
sti cristiani (Ep. Cor. 5, 1). In quanto tenda, tuttavia, σκῆνος evoca 
concettualmente il κύτος, l'involucro delle sfere lacerato da Anthro- 
pos in CH I 14, termine che in Patone, Tim. 44 a, nella forma τὸ τῆς 
ψυχῆς ... κύτος, «l'involucro dell'anima», designa espressamente il 
Αρ Ved. anche CH VII 2 dove é il corpo un chitone, ed estratto II 

I, 1I. 
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*€ ἀριθμῶν è espunto dagli editori. I dodici segni dello zodiaco 
agiscono tutti insieme a danno del corpo materiale, e dopo l’interven- 
to della Decade da quel corpo scaturisce l’uomo nuovo, non più limi- 
tato dal corpo a tre dimensioni (par. 13). Questi dodici elementi lega- 
ti ai segni zodiacali costituiscono la dimensione umana soggetta al 
destino, alla generazione e al mutamento come in CH XII 6 (πάντες 
δὲ οἱ ἄνϑρωποι εἱμαρμένῃ ὑπόχεινται xat γενέσει καὶ μεταβολῇ; 
«tutti gli uomini soggiacciono al destino, come pure alla nascita e alla 
trasformazione»). 

9? Cfr. omniformis in Asclepius 3 e 19; παντόμορφος del mondo in 
CH XI 16. Ved. anche la »siultiformis species di Iside in Apuleio, Mer. 
X] 5. 

** Diversa punteggiatura in altri editori: ved. N. — F., t. II, p. 215, 
nt. ες, I senso non è sicuro. 

? Gli editori riconoscono una lacuna. 

90 Traduco come al par. 7. 

©! Seguo qui N. - F. Probabilmente questo ὀρθὸς λόγος è più vi- 
cino all'óg3óc λόγος di Platone, Phd. 73 a-b, che a quello di Aristote- 
le, Eth. Nic. 1138 b 34, che è piuttosto la «giusta regola». 

6: Il numero psicogonico, per i pitagorici, era il «sei», ed era con- 
nesso direttamente con la rinascita (παλιγγενεσία), secondo quanto 
scrivono i Theologumena Arithmeticae, p. 12 de Falco, dello Pseudo- 
Giamblico (Pitagora, 14 A 8 D. - K.): ᾽Ανδροκύδης δὲ ὁ Πυϑαγο- 
ρικὸς ... καὶ Εὐβουλίδης ὁ Πυδαγορικὸς καὶ ᾿Αριστόξενος καὶ Ἱπ- 
πόβοτος xai Νεάνϑης ... σις ἔτεσι τὰς μετεμψυχώσεις τὰς αὐτῷ 
συμβεβηκνίας ἔφασαν γεγονέναι. μετὰ τοσαῦτα γοῦν ἔτη εἰς na- 
λιγγενεσίαν ἐλϑεῖν Πυϑαγόραν καὶ ἀναζῆσαι ὡσανεὶ μετὰ τὴν 
πρώτην ἀνακύχλωσιν καὶ ἐπάνοδον τοῦ ἀπὸ EE ψυχογονικοῦ xú- 
βου, τοῦ δ᾽ αὐτοῦ καὶ ἀποκαταστατικοῦ διὰ τὸ σφαιρικόν, ὡς δὲ 
καὶ ἄλλην διὰ τούτων ἀνάζησιν ἔσχε («Il pitagorico Androcide, ... il 
pitagorico Eubolide, Aristosseno, Ippoboto e Neante, ... dicono che 
le sue [cioè di Pitagora] metempsicosi avvennero in 216 anni. Dopo 
questi anni Pitagora raggiunse la rinascita e ritornò a vivere come se 
dopo il primo ciclo avesse ottenuto un ritorno del cubo psicogonico a 
partire dal “sei”, sempre il medesimo e che si riposiziona per la sua 
sfericità, e perciò ottenne anche un'altra nuova vita»). Il medesimo 
valore è assegnato al «sei» da Giovanni Lido, de mensibus II τι. Tut- 
tavia in ‘bid. IV 17 scrive che dalla monade, intesa come Eone e cioè ᾿ 
come eternità, e dalla diade, che é la natura (φύσις), «si é sviluppato 
ogni numero zoogonico e psicogonico» (Èx ... μονάδος καὶ δυάδος ὁ 
πᾶς ζωογονικὸς xat ψυχογονικὸς ἐξεβλάστησεν ἀριϑμός). Per la 
dimensione numerologica della generazione delle anime ved. anche 
Proclo, in Platonis Timaeum commentaria II, p. 234, 27 sgg. 
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9! Le dieci potenze della Decade confluiscono nell'Unità che 
coincide con il Pneuma, un'Unità che è già insieme di Vita e di Luce, 
evocando immagini di CH I. Al par. 19 si incontra la successione di 
vita, luce, pneuma (sia pure tra cruces) e dio, dove sembrerebbe po- 
tersi riconoscere una identificazione tra il pneuma e dio. Lo Pseudo- 
Ippolito (Refutatio omnium baeresium VIII 12-3), da parte sua, rife- 
risce la dottrina dell'arabo Monoimo (bid. VIII 12, 1: Μονόϊμος ὁ 
"Αραψ), per il quale già l'uomo οἱ configurava come una unità (ία. 
VIII 12, 5: ὁ δὲ ἄνδρωπος οὗτος μία μονάς ἐστιν, «e quest'uomo è 
un'unica monade»), e la lettera iota era l'immagine dell'uomo perfet- 
to (ibid. VIII 12, 6, τοῦ τελείου ἀνϑρώπου ... (τὴν) μεγίστην εἰκόνα 
(ὡς) «ἰῶτα ἕν» ...; cfr. anche zbid. 7). E continuava affermando che 
«esistono la sola monade, il solo apice e la decade: questa è la poten- 
za dello iota, del solo apice, in cui é l'ipostasi di ogni numero: l'uno, 
il due, il tre, il quattro, il cinque, il sei, il sette, l'otto, il nove, fino al 
dieci (bid. 13, 1: ἐστιν ... ἣ (μία) μονάς. N µία κεραία, καὶ óexac 
δύναμις γὰρ αὕτη το(ῦ) Lata, τῆς μιᾶς κεραίας. (ἐν T] ἐστιν ἡ nav- 
᾿τὸς ἀριϑμοῦ ὑπόστασις: μονὰς) καὶ δυὰς xai τριὰς καὶ τετρὰς καὶ 
πεντὰς καὶ ἑξάς καὶ ἑπτὰς (καὶ) ὀγδοὰς xai ἐν(νε)ὰς μέχρι τῶν 
δέχα; ved. Reitzenstein 1978, p. 49). Cfr. sopra, nota 49, e qui sotto 
nota 64. 

*! Viene ripreso e sviluppato un tema affrontato in CH IV ιο. Lo 
Pseudo-Ippolito, Refutatio omnium haeresium IV 43, 4-5, riferisce 
che per gli Egiziani «dio é una monade, indivisibile, che genera sé 
stessa e a partire dalla quale tutto prende forma (Αἰγύπτιοι ... ἔφα- 
σαν τὸν ϑεὸν εἶναι μονάδα ἀδιαίρετον καὶ αὐτὴν ἑαυτὴν γεννῶ- 
σαν, καὶ ἐξ αὐτῆς τὰ πάντα κατεσκευάσϑαι) ... essa è ingenerata e 
genera i numeri uno dopo l'altro (ἀγέννητος οὖσα τοὺς ἑξῆς ἀρι- 
ϑμοὺς γεννᾷ): sommata a sé stessa genera la diade e del pari somma- 
ta genera la triade e poi la tetrade sino alla decade, che é principio e 
fine dei numeri, cosicché la monade ὃ prima e decima, dal momento 
che la decade equivale alla monade e su di essa si numera (ἐφ᾽ 
ἑαυτὴν ἢ μονὰς ἐπιπροσ(τε)δεῖσα γεννᾷ τὴν δυάδα, καὶ ὁμοίως è- 
πιπροστιϑεμένη γεννᾷ tijv τριάδα xal (τὴν) τετράδα μέχρι τῆς 
δεκάδος, ἥτις (ἐστὶν ἢ) ἀρχὴ καὶ τὸ τέλος τῶν ἀριϑμῶν, ἵνα γένηται 
πρώτη καὶ δεκάτη Ý μονάς, διὰ τὸ καὶ τὴν δεκάδα ἰσοδυναμεῖν καὶ 
ἀριϑμεῖσϑαι εἰς μονάδα). Α sua volta Giamblico, parlando dell'uni- 
verso religioso egizio (de mysteriis Aegyptiorum VIII 2, p. 262, 2-5), 
sostiene che dall'Uno «si diffuse il dio che basta a sé stesso, perció nei 
confronti di sé stesso un padre e un principio: è infatti principio e dio 
degli déi, monade uscita dall'uno, anteriore all'essenza e di quella prin- 
cipio» (ἀπὸ δὲ τοῦ ἑνὸς τούτου ὁ αὐτάρκης ϑεὸς ἑαυτὸν ἐξέλαμψε. 
διὸ καὶ αὐτοπάτωρ xai αὐτάρχης' ἀρχὴ γὰρ οὗτος καὶ ϑεὸς ϑεῶν, 
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μονὰς ἐκ τοῦ ἑνός, προούσιος καὶ ἀρχὴ τῆς οὐσίας). Al contrario 
CH V 2 afferma che dio «non è l'uno, ma colui da cui l'uno discende» 
(οὐχ (εἷς) ἀλλ᾽ ἀφ᾽ οὗ ὃ εἷς). 

*5 Ved. par. 21 e CH I 7. Ved. pure de Ogdoade et Enneade 52: 
«Ho ricevuto questa luce e vedo la medesima visione (che è) in te! 
Vedo l'Ogdoade e le anime in essa e gli angeli rivolgere inni all'En. 
neade e alle sue potenze». Cfr. Introduzione, p. LXXVII. 

66 Per quanto concerne il tema ricorrente del corpo come limite 
da cui liberarsi per guadagnare l'identificazione con dio cfr. Introdu- 
zione, pp. XC-XCII. Ved. anche CH I 26; XI 20; XII 20. Quanto αἱ 
corpo a tre dimensioni (τὸ σῶμα τὸ τριχῇ διαστατὀν), esso corri- 
sponde molto probabilmente al medesimo σῶμα τὸ τριχῇ διαστατόν 
di cui parla nel secolo II a.C. lo stoico Apollodoro di Seleucia (fr. 6 
StVetF = Diogene Laerzio, VII 135) e definito da tre dimensioni, 
lunghezza, larghezza, profondità (εἰς μῆκος, εἰς πλάτος, εἰς βάϑος): 
«questo è pure detto corpo solido» (τοῦτο δὲ καὶ στερεὸν σῶμα xa- 
λεῖται). La traduzione di φαντάζεσϑαι con «apparire, mostrarsi», è 
avanzata con prudenza da N. - F., t. II, p. 215, nt. 60). L'esempio 
adottato di Eschilo, Ag. 1500), dove φαντάζεσθδαι è costruito con il 
dativo e ha il valore di «assumere l'aspetto di», non mi pare corri- 
sponda al nostro testo, dove il verbo appare invece usato assoluta- 
mente. 

©? Gli editori riconoscono una lacuna. 

ο Seguo N. - F., t. II, p. 215, nt. 61, che appunto si chiede se non 
sia da leggere: ὃν εἰς σὲ µόνον ὑπεμνηματισάμην (e cosi poi tradu- 
ce). Il passo appare corrotto. 

*? Anche se in CH XII 8, Agathodaimon, il Buon Demone (per cui 
ved. CH X 23, nota 84), non ha trasmesso in forma scritta la sua dot- 
trina, e pure se in questo trattato al par. 1 pare potersi intravedere la 
possibilità di una trasmissione della dottrina sia in forma orale che 
scritta, la scrittura sembra nondimeno caratterizzare la trasmissione 
della dottrina ermetica, per quanto destinata a pochi: ved. Introdu- 
zione, pp. XXX e nota 1, XLIX e nota 2; cfr. anche estratto XXIII 5, 8, 
66. Quanto a διάβολοι, che qui ricorre a marcare la divulgazione tra 
le masse della dottrina, il termine designa propriamente coloro che 
calunniano o che sono maldicenti, mentre διαβολή è la calunnia o la 
maldicenza. La medesima espressione ricorre al par. 22. Cfr. pure 
Asclepius 1. 

? λύσις vale propriamente scioglimento (p. es. dell'anima dal cor- 
po: Platone, Phd. 67 d), ma anche liberazione (p. es. dalla morte, già 
nell'Odissea, IX 421). Ved. anche CH I 24-5. 

"L L'occhio dell'intelletto è il solo in grado di vedere dio: cfr. CH 
V 2 (nota 7); VII 1-2 (nota 4); X 4-5. 
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71 Viene qui riproposta l'opposizione tra uomo sostanziale e uomo 
materiale (ved. CH I 15; IX 5). 

n Ved. Platone, Phd. 8ο b: «Da tutte le cose dette si desume che 
l'anima è assolutamente simile a quanto è divino, immortale, intelligi- 
bile, unico, indissolubile ...; invece il corpo è assolutamente simile a 
quanto é umano, mortale, molteplice, non intelligibile, dissolubile» 
(£x πάντων τῶν εἰρημένων τάδε ἡμῖν συμβαίνει, τῷ μὲν ϑείῳ καὶ d- 
ϑανάτῳ καὶ νοητῷ καὶ μονοειδεῖ καὶ ἀδιαλύτῳ ... ὁμοιότατον εἶναι 
ψυχή, τῷ δὲ ἀνϑρωπίνῳ καὶ ϑνητῷ καὶ πολυειδεῖ καὶ ἀνοήτῳ καὶ 
διαλυτῷ ... ὁμοιότατον αὖ εἶναι σῶμα). 

74 In questo passo viene evocato CH I 26-7. Ved. inoltre de Og- 
doade et Enneade 1-2, 11, 27-8. 

75 La rivelazione dell'Ogdoade fatta da Poimandres, il Nous, a Er- 
mete è con molte probabilità quella a cui si assiste in tutto il Pozzzan- 
dres (CH I; ved. nota 94). Essa appare attesa nel de Ogdoade et En- 
neade 1, 23 e passim. 

"6 La tenda è quella del corpo. Ved. par. 12 e nota ες. 

?' La purificazione coincide con la realizzazione della rinascita. 

75 Cfr. CH I 2, 30 e nota 8. 

? Sembrerebbe una allusione a una tradizione orale, che verrebbe 
cosi respinta, di cui invece si conserverebbe traccia in CH XII 8. Ved. in 
generale Introduzione, pp. XXX e nota 1, XLIX e nota 2, e sopra, nota 69. 

#0 «Comprendere, udire ... vedere» (νοεῖν καὶ ἀκούειν ... καὶ ó- 
ρᾶν) è una formula conoscitiva caratterizzata da tre fasi o tre tappe, 
analoga a quella che ricorre in CH I 1, 3 e pure simile nella Kore Ko- 
smou (estratto XXIII 4). Ved. Introduzione, p. LI. 

*! Si puó intendere sia «alla fine del mio discorso» sia «alla fine 
dell'iniziazione». 

8? Ved. par. 2. 

83 Si tratta quasi certamente di un inno cantato «attraverso l'intel- 
letto» o meglio attraverso il /ogos (cosi al par. 18; cfr. anche par. 19) e 
pertanto in silenzio, che trova un parallelo significativo in de Ogdoade 
et Enneade (parr. 41-4), dove é esplicitamente detto che «l'intera Og- 
doade ... e le anime e gli angeli che sono in essa, cantano silenziosa- 
mente» e dove anche l'adepto vuole cantare «un inno in silenzio». 

*! In CH I 29 è descritta solamente la recitazione rituale di una 
preghiera al tramonto. La formula che qui ricorre pare avere dei pa- 
ralleli nei papiri magici (ved. p. es. PGM III 273-5; IV 333, 996-8; 
VIII 75-8; XIV 1 sgg. Cfr. Introduzione, pp. LII-LIII). ἄνεμος in que- 
sto caso designa i punti cardinali (ved. pure PGM III 273-5, 496; IV 
437; XII 87). Per l'orientamento a sud cfr. Asclepius 41. 

ὃν Per questo inno cfr. anche CH I 31-2; Asclepius 41 e de Ogdoa- 
de et Enneade 25-31. 
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*6 χτίσις è qui probabilmente usato già nel senso con cui ricorre 
nel Nuovo Testamento (Eu. Marc. 10, 6; e soprattutto Ep. Rom. 1, 20) 
dove vale «creazione», e non in quello classico di «fondazione». 

87 Cfr. par. 18; CH XII 8; XVI 3. In CH V 1, si sottolinea come 
dio non possa essere racchiuso da alcun nome. 

*5 Cfr, sopra, nota 86. 

δ Secondo la mappatura tardo-antica il fiume Oceano circondava 
la terra e, scorrendovi attorno, ne abbracciava in cerchio i confini 
(ved. Marziano Capella, de nuptiis Philologiae et Mercurii VI 617; Isi- 
doro, Origines YI 1; cfr. ibid. XIII 15, τ), uno schema ereditato dal 
Medioevo, dove la terra sarà raffigurata come un disco, o piuttosto 
come una «O» tagliata da una «T», entro la quale scorrevano le acque 
(ved. Onorio di Autun, de philosophia mundi IV 4, Patrologia Latina 
CLXXII, coll. 86-7). 

Ὃ ὑπάρχειν qui regge probabilmente ἀπὸ χοινοῦ sia εἰς τὴν 
οἰκουμένην sia εἰς διατροφὴν κτλ. 

?! Cfr. sopra, nota 86. 

°° E quasi superfluo rammentare che questo ruolo nella mitologia 
greca compete a Prometeo. Nella mitologia isiaca, invece, il fuoco è 
sotto il controllo di Iside (Plutarco, de Iside et Osiride 77, 382 c). 

^ Cfr. sopra, nota 86. 

H L'occhio, nella tradizione egiziana, a quanto racconta Plutarco, 
individuava Osiride: (de Iside et Osiride $1, 371 e) «Rappresentano 
graficamente Osiride per mezzo di un occhio e di uno scettro: il pri- 
mo manifesta la provvidenza, il secondo il potere» (τὸν δ᾽ Ὄσιριν αὖ 
πάλιν ὀφϑαλμῷ καὶ σκήπτρῳ γράφουσιν, ὧν τὸ μὲν τὴν πρόνοιαν 
ἐμφαίνειν, τὸ δὲ τὴν δύναμιν); ibid. 10, 354 £-355 a: «Infatti, rappre- 
sentano il (loro) re e signore Osiride per mezzo di un occhio e di uno 
scettro; secondo alcuni, peró, il nome significa "colui che ha molti oc- 
chi", perché nella lingua egiziana con "Os" si intende "molto" e con 
“iri” "occhio"» (τὸν γὰρ βασιλέα καὶ κύριον Ὄσιριν ὀφϑαλμῷ καὶ 
σκήπτρῳ γράφουσιν: ἔνιοι δὲ καὶ τοὔνομα διερμηνεύουσι πολυ- 
ὀφϑαλμον, ὡς τοῦ μὲν OG τὸ πολύ, τοῦ δ᾽ igi tov ὀφδαλμὸν Αἰγυπτίᾳ 
γλώττῃ φράζοντος). 

?5 Cfr. CH XVI 5, sopra par. 17 e nota 85. 

% Cfr. par. 2 e nota 11. 

?! Nous, Logos e Pneuma paiono esprimere una medesima realtà. 
Per quanto concerne il ruolo della luce e dell'illuminazione ved. In- 
troduzione, p. LV e nota 1, LXXVI-LXXVII, CH X 4 e nota 21. 

% Per N. -- F., t. II, p. 217 80a, il dativo por non deve essere tra- 
dotto. Il confronto può essere condotto con I/. I 1 (dove por è assen- 
te), e con Od. I 1 (dove invece por compare). 

?? Ved. sopra par. 9 e nota 46. 
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100 Intenderei come in [| VI 483, Euripide, Or. 47, Tucidide, IV 
193, 4; VI 44, 2, dove il dativo ha valore locativo ingressivo. 

101 Cfr. par. 19 e CH I 31. Ved. Introduzione, pp. LII-LIII e nota 5. 

10? Per il senso seguo Longo, Daphnis et Chloe III 21, 2. 

103 Cfr. par. 2 e nota 11. 

10! Ved. sopra, nota 101. 

105 Dunque Poimandres verrebbe fatto derivare da ποιμαίνω («fa- 
re il pastore», «condurre al pascolo»), ποιμήν («pastore»): ved. alla 

/37. 
MEC πνευματοφόρος nella versione dei Settanta (Hosea 9, 7), in Ci- 
rillo di Alessandria, Explanatio in Psalmos 16, 25 e in Palladio di Ele- 
nopoli, Dialogus de utita Ioannis Chrysostomi 12, 121, significa «che 
porta lo Spirito Santo, ispirato, santo». 

107 Per l'espressione ved. CH I 32. 

!08 Il rapporto con gli elementi presenta qualche piccola analogia 
con PGM IV 489-95. 

19 In questo caso non è da escludere che si tratti di una lode eterna. 

10 Ved. sopra, par. 11. È la pace in cui vive chi ha potuto assistere 
all'epifania divina. 

UI Cfr. par. 2 e nota 11. 

H? Per δύναμαι cfr. CH I 27 (δυναμωϑείς) e 32 (ἐνδυνάμωσόν 
ue). Ved. inoltre la nota 98 di CH I 27; de Ogdoade et Enneade 59, e 
Introduzione, pp. XLV-XLVI. 

113 Per il senso ved. Plotino, IV 1, το, 7-8. Sul tema dell'illumina- 
zione cfr. qui nota 97. 

114 Lo schema è quello di CH I 7. Ved. anche il par. 13 di questo 
trattato e nota 65. 

!15 Per γενάρχα (γενάρχης), cfr. Orphei hymni 13, 8, dove ha il 
probabile valore di «capostipite». 

!!é In realtà si tratterebbe di «ri-generazione», ma per il seguace è 
una «generazione». Cfr. sopra, nota 20. 

! Per questo, come per il «sacrificio della parola» immediata- 
mente successivo, ved. parr. 18-9, CH I 31 e qui sopra, nota 101. 

!!5 τελεῖται può anche alludere al conseguimento della τελετή, 
termine performativo che esprime il conseguimento di uno stato di 
perfezione. Si puó peraltro intendere anche «che tutto é compiuto», e 
cioé che si é completata la rinascita. 

!I? Cfr. par. 2 e nota 11. 

120 T] testo è corrotto. Per la traduzione seguo N. — F., t. II, p. 218, 
nt. 92. Questa espressione trova un significativo parallelo in de Og- 
doade et Enneade 61: «Grazie! Dopo questa esperienza, ti rendo gra- 
zie inneggiando a te: da te ho ricevuto la vita, dopo che mi hai reso 
saggio. Ti benedico. Chiamo il tuo nome nascosto in me». 
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ΙΙ Per questa metafora del frutticoltore si può vedere / Ep. Cor 
3, 6-7 , dove tuttavia è Dio «che fa crescere». 

22 Si tratta di un silenzio, ripreso subito dopo, che esclude i pro. 
fani. Ved. Introduzione, pp. XLVII, LII-LIlI e nota 1; de Ogdoade εἰ 
Enneade 65, 68, 71. Il carattere elitario ricompare negli estratti di Sto- 
beo e in particolare in estratto XI 5. 

I3 Cfr. par. 13 e nota 69. 

!*! Ved. Introduzione, pp. L-LI. 


Trattato XIV 


! Secondo Hermetica II, p. 420, εὐ φρονεῖν sostituirebbe il χαίρειν 
tipico dello stile epistolare. 

* L'espressione evoca CH I 3 e 27. Cfr. anche CH XI 1, dove Er- 
mete chiede al Nous di istruirlo sul tutto e su dio. 

3 In de Ogdoade et Enneade 5-17, la filiazione è il prodotto di un 
percorso iniziatico: cfr. Introduzione, pp. XLVII, L-LIIl. 

+ μυστικώτερον in questo contesto non sembra avere ancora as- 
sunto il valore che connoterà il termine mistico nella cultura occiden- 
tale, ma sembra rinviare a un contesto cultuale di tipo misterico, l’ac- 
cesso al quale era nel mondo antico governato da un rito «iniziatico» 
di ingresso. 

sÈ sempre il dio che vuole essere conosciuto e contemplato: cfr. 
CH VII 2, nota 13, XI 22, Definizioni armene VI 1, e Introduzione, 
pp. LVI-LVII. 

* Per la paternità di dio cfr. CH II 14 e 17, nota 39 e Introduzione, 
pp. LIX-LXI. 

7 Ved. Introduzione, pp. XL, LXIII e cfr. CH XI 2 e 4. 

8 Ved. N. - F., t. II, p. 226, nt. 11, che di questa formula d'invito ad 
abbandonare ogni vana parola offre alcuni paralleli neotestamentari. 

? Hermetica I, p. 258, espunge ἢ τῶν ἐν μυχῷ. Per N. -- F., t. IL, p. 
226, nt. 14, ἓν μυχῷ allude agli inferi. 

10 δύο γάρ ἐστι τὰ πάντα, «tutto è due», rinvia, per contrasto, a 
CH XII, 8, ἕν ἐστι τὰ πάντα. 

!! Cfr. CH XI 12 e 14, nota 49. 

!- Ved. CH II 17, nota 39 e Introduzione, pp. LVI-LVII, LXI-LXIII. 

!3 Da εἰ τοίνυν sino a oi γεννήσαντες (par. 7), il testo è riportato 
da Cirillo, contra Iulianum II 42, ll. 2-3 Burguiére ~ Evieux. 

Per il corpo di dio coincidente con l'atto creativo ved. CH IV 1 
e Introduzione, pp. LXI-LXIII. 

5 Per gli stoici dio non era suscettibile di alcun male (Diogene 
Laerzio, VII 147). Anche per i trattati ermetici il male non dipende 
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da dio, ma piuttosto esso, come afferma questo paragrafo, é un acci- 
dente della generazione. Cfr. Introduzione, pp. LXXV-LXXVI. 

!6 L'immagine della ruggine ricorre in Platone, Resp. 609 a ed è ri- 
presa da Plotino, IV 7, 10, 45-7 (N. - F., t. II, p. 227, nt. 19). 

!? Per il tema del mutamento, µεταβολή, cfr. Introduzione, pp. 
LXXV-LXXVI. 

18 Cfr. CH XI 12. 

'? Ved. CH IX 9 e nota 12. 

20 La funzione creatrice di dio si coniuga qui con l'identificazione 
di dio con il bene: ved. CH II 15-7, nota 36, e Introduzione, pp. LXII- 
LXII. 

*! Per l'immagine ved. CH IX 6 e N. — F., t. I, p. 104, nt. 26. 

™ Ved. CH XI 5 e 12; XII 22, e Introduzione, pp. LXXV-LXXVI. 

2 [n quanto «motore immobile»: cfr. Introduzione, pp. LVII, LXI, 
LXVIIT-LXIX. 


Trattato XVI 


! È indubbiamente la pienezza che pervade l'universo e che in CH 
XII 15-6 (ved. nota ες) è la «pienezza della vita». Cfr. anche CH IX 7. 

` La trasmissione della dottrina ermetica attraverso dei libri è mo- 
tivo ricorrente nei trattati ermetici, quasi ossessivo nella Kore Kosmou 
(estratto X XIII 5-8, 66) e nel de Ogdoade et Enneade 57, 62, 64-5: cfr. 
Introduzione, pp. XLIX-L. 

* Da ὁ δὲ λόγος sino a φράσιν il testo è riportato con alcune diffe- 
renze da Niceforo Gregora, Explicatio in librum Synesti de Insomniis, 
Patrologia Graeca CXLIX, col. 541. 

1 Evidentemente l'antica lingua egizia. 

? Il termine è qui ambiguo. Esso sembra poter alludere, secondo il 
valore classico, a una qualche forma di culto, ma nello stesso tempo 
essere già il frutto dello slittamento semantico che nella tarda anti- 
chità lo conduce a designare un oggetto ineffabile e segreto (per cui 
ved. Introduzione, pp. XLVII e nota 2, LI-LII). 

ê Ved. qui sopra, p. 224, dove si ricorda come proprio il lessico fi- 
losofico sarebbe stato lo strumento attraverso il quale gli scritti erme- 
tici furono adattati (non tradotti) all'universo culturale greco (Giam- 
blico (de mysteriis Aegyptiorum VIII 4, pp. 265, 11-268, 14). Cfr. 
anche Plutarco, de Iside et Osiride 352 a (ved. Introduzione, pp. XLII- 
XLIV). L’uso dei caratteri geroglifici (sulla cui importanza e sul fatto 
che erano considerati «parola divina» ved. Broze 2003, p. 36-7 sgg.) è 
perentoriamente suggerito nel de Ogdoade et Enneade 64 (nota 61, 
dove è riportato Apuleio, Mer. XI 22) per redigere il libro in cui è 
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contenuto il discorso di Ermete. La superiorità degli Egizi sui Greci 
era peraltro un luogo comune: cfr. Hermetica Il, pp. 438-9, e ved. 
qui, pp. 224-5. Il luogo comune in quanto tale è tuttavia rivelatore di 
una forma di codificazione dello statuto antropologico su cui si fon- 
davano le relazioni tra Egiziani e Greci. Se per i Greci gli Egiziani 
non erano barbari, e anzi Pitagora e Platone si erano recati in Egitto 
per una sorta di viaggio d'istruzione, cosi come gli dèi dell'Egitto non 
erano altro che gli déi greci che avevano preso forme animali per fug- 
gire Tifone, quando questo si scagliò contro il cielo (Apollodoro. I 
41), al contrario gli Egiziani avevano elaborato una prospettiva etno- 
centrica che li aveva condotti a sopravalutare la loro identità culturale 
(cfr. Fowden 2000, pp. 13-4) e pertanto a coltivare una sorta di di- 
sprezzo e di superiorità nei contronti dei Greci. Erodoto (II 91, 1) da 
parte sua rammenta che gli Egiziani provavano una profonda ripu- 
gnanza ad adottare i costumi dei Greci, come del resto rifiutavano 
quelli degli altri popoli (Ἑλληνικοῖσι δὲ νομαίοισι φεύγουσι yod- 
σῦαι..... μλὸ᾽ ἄλλων μηδαμῶν ἀνθρώπων). Αἱ contrario custodivano 
con cura le loro consuetudini tradizionali (πατρίοισι δὲ χρεώμενοι 
νόμοισι ἄλλον οὐδένα ἐπικτῶνται: II 79, τ). Più tardi, dopo la con- 
quista dell'Egitto da parte di Alessandro, Filostrato, nella sua Vita di 
Apollonio di Tiana (III 32), sottolineerà come in India gli Egiziani si 
presentassero nelle vesti di chi aveva insegnato ai Greci le regole (vo- 
povera.) dei sacrifici (ϑυσίαι) e dei riti iniziatici misterici (τελεταί). 
Per gli Egiziani questi Greci erano uomini senza qualità, privi di sen- 
so della misura (ὑβρισταί), sleali, inventori di miti (μυδολόγοι) e 

narratori di racconti immaginari (τερατολόγοι). Dunque, creatori di 
discorsi vuoti e insignificanti, più o meno come si afferma in questo 
trattato. Cfr. anche Fowden 2000, p. 67. 

? Cfr. CH XII 8; XIII 17-8; Introduzione, pp. LXI-LXIl. 

* Per il pleroma, ved. CH VI 4, nota 21 e Introduzione, pp. LXII- 
LXIII. 

? Ved. nota precedente. 

! Si tratta di fonti termali: ved. N. -- F., t. II, p. 238, nt. 13. 

!! Per la teoria degli elementi ved. Introduzione, p. LXXII. Qui non è 
contemplata l'aria. Questa breve riga, sino a tx μιᾶς ῥίξης ἠρτημένας, 
è riportata dal manoscritto della Bodleian Library, Clarke 11, f. 81 (Pa- 
ramelle - Mahé 1991, p. 119; ved. nel vol. II, Riflessioni sull'anima). 

" La demiurgia del sole evoca il ruolo del sole sia nella teologia 
egizia che in quella mitraica (per cui ved. Scarpi 2004b, pp. 351-3). 

!! Ved. Introduzione, pp. LXXI-LXXII. 

4 L’eliocentrismo come dottrina scientifica era stato teorizzato nel 
secolo III a.C. da Aristarco di Samo, il quale aveva collocato la terra in 
rivoluzione nel cielo, attorno al cerchio del sole, e contemporaneamen- 
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te in rotazione sul suo stesso asse; contro di lui lo stoico Cleante aveva 
proposto di intentare un processo per empietà (Plutarco, de facie in or- 
be lunae 923 a). Prima di Aristarco, il pitagorico Filolao (44 A 21 D. — 
K.), tra i secoli V e IV a.C., aveva posto la terra con il sole in rotazione 
attorno al fuoco cosmico. Ved. Introduzione, pp. LXXI, LXXXIV-LXXXV. 

!5 Per la metafora ved. N. - F., t. II, pp. 238-9, nt. 21. Cfr. Herme- 
tica II, p. 446. 

!6 Ved. Introduzione, p. XL; queste redini sono i raggi. Cfr. CH 
XII 18. 

!? Ma è del pari possibile «da genere a genere, da specie a specie»: 
cfr. N. - F., t. II, pp. 235, 239, nt. 26. 

!* Naturalmente, «celesti». 

9 Per l'azione di questi demoni, completata ai parr. 14-5, ved. an- 
che CH I 25, IX 3 (nota 10), IX 5, X 21, XIII 7, estratto X XIII 67 e In- 
troduzione, pp. LXXIII-LXXV. [P.S.] In questo paragrafo la traduzione 
«con (i mortali)» discende da una integrazione di Einarson. [C.C.] 

Τα traduzione è un tentativo, con πυρὸς come genitivo soggetti- 
vo. Scott (Hermetica I, p. 268) corregge πυρὸς con ἀέρος, intenden- 
do con ciò le «pestilenze», perché «mutamenti di fuoco» è, in effetti, 
privo di senso (cosi Hermetica II, pp. 448-9). Cfr. anche Holzhausen 
1997, p. 210, nt. 588. 

~! Profondamente analoga è l'azione dei «demoni malvagi» (xa- 
κοεργοὶ δαίμονες) che sconvolgono la terra con pestilenze, terre- 
moti, siccità e altre simili calamità, descritta da Porfirio, de abstinen- 
tia II 40. 

°° Si tratta dell'empietà con cui si chiude il paragrafo precedente e 
a cui si fa esplicito riferimento alla fine di questo stesso paragrafo: 
ved. Introduzione, p. LXXXIV, e CH I 23 e nota 83; X 19. 

°* Dike è un «potentissimo demone» in estratto VII 1. 

~ Forte è l'analogia di questo passo con Asclepius 34, dove si dice 
che il mondo sensibile é coperto dal mondo superiore come da una 
veste. 

°° Intendere πλινϑίδας (πλινϑίς) come «quadrati», perché vi si 
vede un sinonimo o quasi della disposizione a quadrato degli eserciti 
(πλιϑίον) (cosi N. — F., t. II, pp. 236, 240, nt. 35), sembra un po’ una 
forzatura, a meno di non vedervi una relazione con il πλινϑίον, il 
quadrilatero formato dalle costellazioni di cui parla Strabone (II 5, 
36). Secondo il lessico di Esichio, πλινϑίδες è sinonimo di doxidec 
(s.u. πλινϑίδες: δοχίδες), che a sua volta è interpretato dal lessico 
Suda come «nomi» o «denominazioni degli astri» (s.u. Δοχίδες: ᾱ- 
στέρων ὀνόματα; ved. estratto VI 14). Hermetica I, 268, II, p. 451, 
espunge πλινϑίδας in questa posizione e lo sposta al periodo succes- 
sivo, ragionevolmente, se schierati in quadrato (κατὰ πλινϑίδας) al 
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servizio di «ciascuno degli astri» debbono essere i demoni. Α nostro 
avviso si tratta propriamente della posizione dei demoni nell’organiz- 
zazione e nella topografia del cosmo, demoni che, in estratto VI 10, 
sono energie emanate dai trentasei decani. Gli ἀστέρες in questo co. 
me in altri casi sono le stelle fisse. 

36 Ved. estratto VI 10 e nota precedente. Per l'universo popolato 
di demoni cfr. CH IX 3, nota 10 e Introduzione, pp. LXXIII-LXXv. 

2? Da confrontare con i castighi di CH XIII 7. 

“δ Cioè in congiunzione. 

? Si segue N. - F., t. II, p. 236. Tuttavia per Hermetica I, p. 453, 
οὗτοι cela ot ἀστέρες, che traduce con «pianeti» (Hermetica I, p. 271). 

W Ved. CH IX 3. 

*! A questo uomo illuminato nella sua parte dominata dal /ogos è 
assai vicino l'uomo συνετὸς ... καὶ σώφρων, saggio e misurato, che sa 
tenersi lontano dai demoni non praticando { sacrifici cruenti, di cui 
parla Porfirio, de abstinentia II 43 (cfr. CH X 21 e nota 79), ma anche 
l'uomo il cui intelletto è illuminato dal raggio di dio di CH V 2 (note 
4e 5; ctr. anche CH IX 5, nota 10; Asclepius 29). Molto probabilmen- 
te vale in questo caso quanto fatto dire da Lattanzio (Dru. Inst. II 15, 
6) a Ermete Trismegisto, e cioè che contro l'uomo pio nulla possono 
né il demone malvagio né il destino (Herzetica IV, p. 14). Nelle Defi- 
nizioni armene 1X 2 si afferma: «l'intelletto [è] luce, e la luce intellet- 
to; colui che ha l'intelletto [è] illuminato». 

** Ved. estratto VIII 7, dove il destino, che opera insieme alla 
provvidenza e alla necessità, è l'elemento da cui dipendono «le carat- 
teristiche accidentali che qualificano il corpo». Cfr. Introduzione, pp. 
LXIX-LXXI. 

33 Per il bene coincidente con dio ved. Introduzione, pp. Ι.ΧΙΙ-Ι.ΧΙΠ. 

* Per il problema delle relazioni dell'ermetismo con l'astrologia 
ved. Introduzione, pp. LIII, LXXXIV-LXXXVI; cfr. inoltre CH V 3, nota 
14. In questo caso, essendo stato affermato (par. 7) che il sole é al cen- 
tro dell'universo, si deve pensare complessivamente a nove sfere: l'at- 
mosfera (che avvolge la terra), la Luna, Venere, Mercurio, il sole (nel 
mezzo), Marte, Giove, Saturno, le stelle fisse (cfr. Hermetica II, p. 456). 

55 Luna, Venere, Mercurio, Marte, Giove, Saturno. 

*6 L’atmosfera. 

3? Cfr. CH X 2-3. Introduzione, p. LXVI. 

*5 Come in CH III 2, questi dèi sono gli astri; cfr. CH X 22 e 
nota 81. 

* Cfr. CH XI 14 («Egli stesso è ciò che egli crea», αὐτὸς dv ὃ 
ποιεῖ) e Introduzione, pp. LXI-LXII. 
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Trattato XVII 


! Quali possano essere questi corpi incorporei — se questa dovesse 
essere l'interpretazione corretta — non è possibile determinare in que- 
sto contesto. Di «corpo delle [cose] incorporee» parlano le Definizio- 
ni armene VIII 5. In CH XII 11 i corpi sono costituiti anche di ele- 
menti incorporei. 

? L'esempio degli specchi, che ritorna anche in Asclepius 36, dai 
quali è riflesso il divino, specchi rappresentati pure da ciò che è inani- 
mato, è presente in Plutarco, de Iside et Osiride 76, 382 a-b: non sono 
oggetto di culto, sostiene il sacerdote di Delfi, ma appunto in quanto 
specchi (ἔσοπτρα) del divino, sono strumento o arte del dio che ordi- 
na il tutto (ὡς ὄργανον τὴν ψυχῆν δεῖ τοῦ πάντα κοσμοῦντος δεοῦ 
νομίζειν). Ved. anche Hermetica II, p. 459. La metafora dello spec- 
chio ricompare nelle Definizioni armene VIII 5. 

* Ved. qui sopra, pp. 236-7 e Introduzione, p. LXXXVIII e nota 3. 

1 L'espressione va confrontata con Platone, Tim. τος, dove il di- 
scepolo di Socrate sostiene che «ciò che entra e ciò che esce è sempre 
immagine di ciò che sempre esiste» (tà δὲ εἰσιόντα καὶ ἐξιόντα τῶν 
ὄντων ἀεὶ μιμήματα). 

* Il προφήτης è in questo contesto colui che ispirato parla per un 
dio (ved. per esempio Suda, s.u. Θεοπρόπος: μάντις, ἢ 9600 προφήτης; 
in Esichio, s.u. Τόµαρος, coincide con ἱερεύς (sacerdote), θύτης (sacri- 
ficatore) e con μάντις (indovino). Tat ha assunto il ruolo di profeta evi- 
dentemente perché suo padre Ermete è ormai asceso al cielo ed egli ne 
è divenuto il successore, secondo quanto narra la Kore Kosmou (estrat- 
to XXIII 6; ved. Hermetica II, p. 458). 

* Per la fase storica a cui i trattati ermetici sono riconducibili e 
certamente per il contesto egizio, la teologia era riservata a uno speci- 
fico corpo sacerdotale, cosi come θεολόγοι per Plutarco (de defectu 
oraculorum 15, 417 f) erano i sacerdoti di Delfi. In Grecia, in epoca 
arcaica e classica, invece, θεολόγοι erano stati i poeti, come Omero, 
Orfeo, Museo ed Esiodo (ved. Platone, Resp. 379 a; Aristotele, Me- 
teorologica 353 a 32-3; Metaph. 983 b 27 sgg., 1009 a 9 sgg., 1071 b 
26 sgg. 


Trattato XVIII 


! L'immagine del «dio musico» ricorre con grande frequenza in 
Clemente Alessandrino: N. — F., t. II, p. 248, nt. 1. 
? D'altronde dio è immobile, ma non inattivo, e il suo atto coinci- 
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de con il piacere: ved. Aristotele, Metaph. 1072 b 13-6 e sgg.; Eth. 
Nic. 1154 b 24-6. 

* La successione dei partecipanti a questo agone musicale sembra 
seguire l'ordine canonico noto in epoca ellenistica: i suonatori di trom- 
ba aprivano tradizionalmente la gara, e poi seguivano i suonatori di au- 
lo, quelli di cetra e i citaredi, che cantavano accompagnandosi con il 
suono della cetra, vero cuore della competizione. Il testo è lacunoso e 
si sono adottate le integrazioni congetturali di N. — F., τ. II, p. 245, 
che comunque contribuiscono.a conferire un senso al passo. Analo- 
gamente Holzhausen 1997, p. 223. Cfr. Hermetica II, pp. 466-7. 

* Come in altri paragrafi di questo trattato l'essere potente, ὁ 
κρείττων, è dio o la divinità. 

5 La melodia e il canto, che il citaredo doveva eseguire. 

^ Per la traduzione si sono seguiti Hermetica I, p. 277 e Holzhau- 
sen 1997, p. 224. 

! ὅτι δὴ τὸν τόνον ὑποχαλάσασα equivale alla successiva ὅτι δὴ 
τὸν τόνον ὑπαραιώσασα. Si é supposto pertanto che uno dei due 
partecipi (ὑποχαλάσασα. ὑπαραιώσασα) volesse alludere in realtà a 
un eccesso di tensione. 

5 È sempre dio: cfr. sopra, nota 4. 

? E la storia (μῦϑος) del locrese Eunomo, di cui parla Clemente 
Alessandrino, Protr. 1, 1, 2-3. Ved. anche Hermetica II, p. 471. 

!? Senza dubbio Apollo. 

!! Cosi traduce anche Holzhausen 1997, p. 226. Hermetica I, p. 
279, intende ὠφέλεια come endeavour, sforzo, tentativo; N. - Ε., t. 
II, p. 251, intende come service. 

1° Si è adottata la correzione παράγεσϑαι in luogo di περιάγε- 
oda dei codici, con Hermetica I, p. 278; N. — F., t. II, pp. 251-2, nt. 
19. Il testo comunque non è particolarmente perspicuo. 

13 È quasi certo che il passo risente della «teologia della Vittoria» 
di epoca imperiale romana, per il quale tema ved. J. Rufus Fears, The 
Theology of Victory at Rome: Approaches and Problems, «Aufstieg und 
Niedergang der römischen Welt» XVIU/2 1981, pp. 736-826. 

4 Per la dipendenza da dio dei re umani, ved. estratto XXIV 1 e 
nota 285. 

!5 Cfr. qui sopra, nota 4. 

lé Per il motivo dei raggi come mani, forse memoria dei raggi 
che dal disco solare del dio Aton si protendevano, prendendo alle 
estremità forma di mani, ved. CH II 12, nota 25 e Introduzione, pp. 
XXXIX-XL. 

I? Per la pianta celeste come metafora dell'anima ved. Platone, 
Tim. 90 a. 

I8 Difficile integrare la lacuna. Cfr. N. -- F., t. II, p. 255, nt. 27. 
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'? Altra possibile traduzione è «che abbraccia in sé stesso la sorte 
senza fine» oppure «della vita eterna» (cfr. Holzhausen 1997, p. 228). 

?? Si tratta delle potenze celesti che possiamo interpretare come 
gli astri. 

?! Tradurre πρὀγνωσις con «previsione» mi parrebbe una bana- 
lizzazione. 

7? Ved. Introduzione, pp. LV, LIX-LXIII; cfr. CH I 6; estratto XXIII 42. 

"3 La pietà (εὐσέβεια) è uno dei mezzi per guadagnare la cono- 
scenza di dio: cfr. Introduzione, pp. XLVIII-XLIX, LXXXIV. 
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! Stobeo, II 1, 26 (vol. II, p. ο, 3 Wachsmuth). N. - F., τ. III, ex- 
cerptum I; Hermetica I, excerptum I. Ved. N. - F., t. III, pp. xiii-xiv; 
Hermetica III, pp. 301-5. 

* Testimonia: Pseudo-Giustino, Cobortatio ad gentiles, p. 37B, 2-5 
Morel: Ἑρμοῦ δὲ σαφῶς καὶ φανερῶς λέγοντος: Θεὸν νοῆσαι μέν ἐστι 
χαλεπόν, φράσαι δὲ ἀδύνατον, ᾧ καὶ νοῆσαι δυνατόν. Cirillo, contra 
Iulianum imperatorem I 43, 15-29 (vol. II, fr. 25): Ὅσῳ οὖν τὸ ἀσϑενέ- 
στερον τοῦ ἰσχυροτέρου καὶ τὸ ἔλαττον τοῦ κρείττονος διέστηκε, TO- 
σούτῳ τὸ ϑνητὸν τοῦ ϑείου xai ἀϑανάτου. Lattanzio, Epitoma 4, 5: 
Huius (scil. Hermae Trismegisti) ad filium scriuenti exordium tale est: 
«Deum quidem intellegere difficile est, eloqui uero inpossibile, etiam cui 
intellegere possibile est: perfectum enim ab inperfecto, inuisibile a utsibili 
non potest comprehendi». Ved. del pari Lattanzio, Diu. Inst. II 8, 68. 

* Per i limiti di ciascun essere creato, cfr. anche estratto VII 2; CH 
XII 7; Definizioni armene VIII 1; vol. II, fr. 9. 

* Sono gli occhi del corpo: ved. CH XIII 3, nota 23; cfr. Introdu- 
zione, pp. LXXX-LXXXII, XC e CH IV o, VII 2, Definizioni armene V τ; 
vol. II, fr. 9. Cfr. anche Definizioni armene IX 2, che lascia intravede- 
re una forte analogia con il presente paragrafo. Per il tema dell'indici- 
bilità di dio, che ricorre in questo estratto, ved. Introduzione, pp. 
LXI-LXIII, LXV-LXVI, cosi come per il motivo del bello, con cui dio si 
identifica. Per il carattere incorporeo e immateriale di dio cfr. IIA ο, 
15 e Introduzione, pp. LIII-LXIV. 

* Stobeo, III τι, 31 (vol. III, p. 436 Hense). N. -- F., τ. III, excerp- 
tum ΠΑ; Hermetica III, excerptum ΠΑ. Ved. N. -- F., τ. HI, pp. XIV- 
XVII; Hermetica III, pp. 308-20. 

6 Per questo corpo, che è un composto di altri corpi, ripreso al 
par. 2, ved. Introduzione, p. LXXII. Per la teoria degli involucri cfr. 
CH X 13, 16-7, note 49-50 e Introduzione, p. LXI. In questo caso l'in- 
volucro é la «tenda» (σκῆνος), come in estratto V 4, per cui ved. CH 
XIII 12, 15, nota 55. 
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7 Per questo ruolo dei quattro elementi ved. Introduzione, p. LXXII. 
Gli elementi, che qui sono i «corpi eterni» (per cui ved. anche estrat- 
to V 2-3), in cui risiede la verità, sono forse da mettere in rela- 
zione con i corpi «delle [cose] incorporee» di Definizioni armene 
VIII 5. 

" Testimonia: Lattanzio, Diu. Inst. Il 12, 4: (Trismegistus) nostra 
corpora ex bis quattuor elementis constituta esse a deo: babere namque 
in se aliquid ignis, aliquid aeris, aliquid aquae, aliquid terrae, et neque 
ignem esse neque aerem neque aquam neque terram. 

? È la ϑεοπτικὴ δύναμις che ritorna anche in estratto VII 3 e per 
la quale cfr. vol. II, frr. 15, 17, note 21, 25. 

10 Cfr. CH VI 5, nota 27. 

!! Ved. CH XIII 6. 

1} Ovvero dal prepadre, secondo la formula più ricorrente. L'epi- 
teto di προπάτωρ, qui come pure nell'estratto XXIII 10 e 55, allude 
senza dubbio alla trascendenza di dio, che nell'estratto XXI 1 e cosi 
affermata: «Il preesistente è ... al di sopra di tutti gli esseri». Il termi- 
ne ricorre con una modesta frequenza nei papiri magici: PGM I 200, 
341; III 443, IV 458, 948, 1983. Nella (prima) Apocalisse di Giacomo 
(NHC V 3, 33-4) il Padre è definito «preesistente». 

!! Per il sole e il suo ruolo demiurgico ved. Introduzione, p. LXXI. 

! Testimonia: Filastrio, de haeresibus (diuersarum baereseon liber), 
10: quem Hermes ille uanus paganus Trismesgistus docuit post deum 
omnipotentem non alium nisi solem debere ipsummet (edd.; ipsum et 
codd.) homines adorare. N. — F., t. III, p. 7 considera dubbia la testi- 
monianza. Ved. Hermetica IV, p. 166. 

15 È formula ricorrente per cui ved. CH IV 1, 5, 8; X 14, XI 5. 

lé Ved. Plutarco, de primo frigido 948 f: la φϑορά, corruzione, con- 
siste in una trasformazione (μεταβολή), di ciò che perisce, nel suo con- 
trario. Cfr. Definizioni armene X 1; estratti XI 2.35 e XIV 1. (P.S.] Da 
φϑορὰ a πρόνοια, si è preferito restituire la tradizione manoscritta. 
Dopo ἐμπεριέξει si sospetta una lacuna. [Α.Τ.] 

!? Stobeo 1, 41, 1 (vol. I p. 27 Wachsmuth). N. -- F., τ. III, excerp- 
tum ΠΒ; Hermetica I, excerptum IIB. Ved. N. - F., τ. III, pp. xvit- 
XXI; Hermetica III, pp. 320-5. 

!8 Circa il tema dell’edoéfera ved. CH I 27 e nota 99. In CH IX 4, 
essa é la conoscenza di dio. Ved. qui sotto, nota 20. 

!? Conoscere gli esseri è un dei mezzi per conoscere dio (cfr. CH I 
3); ringraziare dio si traduce in genere nella preghiera. 

20 La pietà, εὐσέβεια, diventa così uno stile di vita che non può 
che essere il frutto di una scelta, enunciata in CH I 19 e che ritorna 
anche nell'estratto XVIII 3 come scelta del meglio (cfr. CH IV 7 e In- 
troduzione, pp. XLIX, LXXXIV, e qui nota 18). 
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*! Sembra una allusione à uno schema iniziatico, che per gradi 
conduce al sapere: cfr. Introduzione, pp. XLVII-XLIX e per esempio de 
Ogdoade et Enneade 11. 

°° Si tratta della conoscenza di dio. 

^! Questa difficile strada che conduce alla verità sembra anch'essa 
un'allusione a un itinerario iniziatico (ved. qui nota 21). Il tema 
dell'ardua strada che conduce verso l'alto è presente anche in CH IV 
8-9, 11, VI 5-6, XI 21. | 

~ Non credo siano definibili e potrebbe essere un riferimento ge- 
nerico, anche se in CH X 5 Urano e Crono sono egualmente chiamati 
«i nostri propenitori» (ot ἡμέτεροι πρόγονοι). 

= Allusione, forse, alla gara della pietà di CH X το: cfr. ivi nota 
70. Un parallelo con il nostro testo nel dossografo Ario Didimo, Liber 
de philosophorum sectis, p. 91, 1, 16-25 Mullach. 

"^ Il tema della fuga verso l'alto è senza dubbio platonico (Theaer. 
176 b); quanto alla punizione dell'anima, in CH X 20, essa consiste 
nell'empietà. Cfr. Introduzione, p. LXXXIV. 

Y Ved. qui sopra, nota 21. Si accoglie ἀγών degli editori contro 
ἀγωγός dei manoscritti. [A.T.] 

** Stobeo, I 49, 5 (vol. I, p. 322, Wachsmuth). N. - F., t. III, ex- 
cerptum 11; Hermetica 1, excerptum IVA. Ved. N. - F., τ. III, pp. 
XXIM-XXVI1; Hermetica IIl, pp. 344-53. 

? L'espressione è probabilmente mutuata dal Fedro di Platone (245 
C): ψυχὴ πᾶσα ἀϑάνατος. τὸ γὰρ ἀεικίνητον ἀϑάνατον («Ogni ani- 
ma è immortale. Ciò che è immortale è sempre in movimento»). Cfr. 
Asclepius 2; estratto XVI 1 e Hermetica Oxoniensta I 2, nel vol. II. 

0 Per i Discorsi generali ved. CH X 1, 7; XIII 1; estratto VI 1. 

*! La psychosis, probabilmente, dell'estratto XXIII 22-3. Ved. an- 
che estratti XXIV e XXV. 

*' Ved. Definizioni armene I 3, Il 1, CH IX 1, nota 4, e Introduzio- 
ne, pp. LXXX-LXXXII. 

* Cfr. CH X 7 e nota 28. 

9 L’anima di dio è il Nous in CH XII 8-9. 

* Per il corpo di dio, ved. CH IV 1, nota 6, e XIV 7, dove esso 
coincide con l'atto del creare (τοῦτό ἐστι τοῦ ϑεοῦ ὥσπερ σῶμα, i) 
ποίησις): ved. Introduzione, pp. LXI-LXII. 

Ὁ L’ordine dei parr. 6 e 7 è stato invertito, seguendo il suggeri- 
mento di Scott (Hermetica I, p. 405, III, p. 351). 

Y Ved. Definizioni armene IX 4, nota 89. 

38 È il processo di indiamento o di nascita in dio: cfr. Introduzio- 
ne, pp. LXXXII-XCII. | 

Y Ved. su questo motivo: CH IV 3-4, XII 4; estratto IV. 

*? Stobeo, I 41, 6 (vol. I, p. 284 Wachsmuth). N. - F., τ. III, ex- 
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cerptum III; Hermetica I, excerptum IVB + HI. Ved. N. - F., t. III, 
pp. XXVII-XXXVI; Hermetica HL, pp. 327-44, 353-6. 

!! Ved. estratto III 8 e qui sopra, nota 39. 

+ È evidente l'analogia con CH XII 1, nota 9 per l'uso di φύσις. 

13 Il passo può essere confrontato con l'analoga distinzione tra le 
anime dotate di intelletto e quelle che ne sono prive, mentre la ragio- 
ne è stata distribuita a tutti: CH IV 3, note 12 e 16. 

H Cfr. Asclepius 6: suspicit caelum. 

15 Per queste energie, cfr. de Ogdoade et Enneade ιο, e Introdu- 
zione, pp. LXXI-LXXII. 

15 Per il ruolo della provvidenza e della necessità nella visione 
cosmologica ermetica ved. Introduzione, pp. LXIX-LXXI. Cfr. estratto 
VII 1. 

V Quasi certamente l'universo nella sua totalità. Ma potrebbe 
trattarsi anche di dio in quanto creatore eterno: CH IV 1, XIV 7. 

** Ved. CH XIV 7, dove il corpo di dio coincide con l'atto del 
creare, e CH V 9, dove si afferma che l'essenza di dio coincide con il 
generare e con il creare (οὐσία τὸ κύειν πάντα xai ποιεῖν). 

°° Per questa discesa nei corpi mortali delle energie ved. Asclepius 3. 

? La definizione di ἐνέργεια desumibile dal contesto e offerta in 
sintesi alla fine del paragrafo è riconducibile a quella di δύναμις for- 
nita da Aristotele in Metaph. 1019 a 15-20. 

*! Ved. CH X 22. 

`? Il passo sembra coerente con Definizioni armene VIII 2. Ved. 
tuttavia CH IX 5-6, 9, nota 32. 

*' [ntenderei in questo caso πάϑος alla stregua del valore attribui- 
togli in CH XII 10, nota 37. 

Ἢ Tutto il trattato IX è dedicato a questo tema. 

°° Ved, Definizioni armene IX 4. 

°© Il testo non è sicuro in questa prima parte del paragrafo; anche 
il senso non è immediatamente perspicuo: cfr. N. — F., τ. III, pp. 
XXXIII-XXXVI, 

? La domanda nasce dalla percezione dell'impenetrabilità dei 
corpi, sostenuta da Albino, Epitome doctrinae Platonicae 11, 1, per il 
quale era del tutto incredibile che due o tre corpi stessero insieme nel 
medesimo luogo, laddove la cosa era ritenuta possibile da Tertullia- 
no, de anima 6, 9. 

** Stobeo, I 41, 8 (vol. I, p. 290 Wachsmuth). N. - F., t. III, ex- 
cerptum V; Hermetica I, excerptum V. Ved. N. -- F., t. III, pp. XXXVI- 
XXXVII; Hermetica III, pp. 357-63. 

5 Ved. estratto IV 11 e 19. È una forma di «allontanamento» di 
dio, per cui ved. estratto XXIII 21 con nota 228, e Introduzione, p. 
LXXVI. 
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60 Ciò che è creato da dio, immortale, è necessariamente anch'esso 
immortale, ma nella creazione dell’universo e perché questo sia vera. 
mente tale, coerentemente con l'assunto platonico (Tim. 41 a-d), de. 
ve esserci anche una parte mortale che non può essere prodotta da 
dio: questo spetta agli dèi nati da «colui che ha generato il tutto» (6 
τόδε τὸ πᾶν γεννήσας), «il padre demiurgo degli dèi e della realtà» 
(ϑ εῶν ... δημιουργὸς πατήρ τε ἔργων), perché le cose da lui generate 
non sono dissolubili, a meno che non sia dio stesso a volerlo (δι᾽ ἐμοῦ 
γενόμενα ἄλυτα ἐμοῦ ye μὴ ἐϑέλοντος). 

^! Questa σωµάτωσις è parallela alla ψύχωσις da cui vengono trat- 
te le anime nella Kore Kosmou (estratto X XIII 15). 

*' La perarchia tra dio, che crea «i corpi eterni», e il «nostro de. 
miurgo», che crea «a partire da una sostanza corporea», è coerente 
con altri testi ermetici, come CH XVI 18, dove, se dio è il padre di 
tutte le cose, il sole è il demiurgo e il mondo è lo strumento dell’atti- 
vità demiurgica, ma soprattutto con CH I 9, dove il dio Nous genera 
un secondo Nous demiurgo. Ved. Introduzione, p. LIV sgg. 

^3 Per l'involucro, che in questo caso è la «tenda» (σκῆνος), ved. 
estratto ΠΑ 1, nota 6. 

* E il primo demiurgo. La sua bontà, forse reminiscenza platoni- 
ca (Tim. 29 e), è propria del dio creatore artefice dell'universo nella 
tradizione ermetica: cfr. CH V τι e Introduzione, pp. Lxit-Lxitt. 

65 E una funzione del sonno riconosciuta, cosi come condivisa era 
la convinzione che il riposo concernesse il corpo e non l'anima: ved. 
Tertulliano, de anima 43, 2-5 (ricordato, insieme ad altri, anche in 
N.-F., t, III, p. 33, ntt. 17-9). 

*6 Stobeo, I 21, 9 (vol. I, p. 189 Wachsmuth). N. - F., τ. III, ex- 
cerptum VI; Hermetica I, excerptum VI. Ved. N. - F., t. III, pp. 
XXXVIII-LXI; Hermetica IMI, pp. 363-86. 

“Ved. CH X 1, 7; XIII 1; estratto III 1. 

*! Per i decani ved. nel secondo volume il trattato in latino de tri- 
ginta sex decanis, curato da S. Feraboli. Lo schema dell'estratto sem- 
bra rispondere ai trattati cosmografici e astrologici diffusi in epoca el- 
lenistica (N. — F., t. III, p. 39, nt. 5). 

© Per i pianeti ved. CH V 1, nota 14. 

W Dove, non è possibile precisare. Forse là dove ha parlato del 
cerchio zodiacale, dei pianeti, del sole e della luna, e delle loro orbite. 

?! Il motivo doveva essere comune. In ogni caso nella ἱερὰ βί- 
βλος, 1 (Ruelle 1908, p. 250 sgg.), di Ermete, ma destinata «ad Ascle- 
pio», si trova scritto che «senza ... la disposizione dei decani non vi 
può essere nascita di alcunché, perché in essa è contenuto il tutto» 
(ἄνευ ... τῆς δεκανικῆς διαϑέσεως οὐδένος γένεσίς ἐστιν’ ἐν αὐτῇ 
γὰρ περιείληπται τὸ πᾶν). 
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72 Ved. la rappresentazione grafica di Hermetica III, p. 374, qui ri- 
prodotta: 


sfera esterna 





n Cfr. de triginta sex decanis I 1-3. 

74 Il mare si ritira per poi precipitarsi come onda gigantesca; alla 
lettera ἀμπώτεις δαλάσσης vale «riflussi del mare». 

75 Sono sempre i decani. Ved. N. — F., t. IIT, p. LIV, nt. 1. Per i de- 
moni ved. Introduzione, pp. ΙΧΧΙΙΙ-Ι.ΧΧν. Per la posizione dei demoni 
nel sistema cosmologico ved. CH XVI 13. 

76 Di che si tratti è pressoché impossibile dire, cosi che le conget- 
ture si sono sprecate. Un errore del copista (ipotesi di Scott, Herme- 
tica III, p. 380) non è da escludere, ma è preferibile sospendere il 
giudizio. N. - F, τ. III, pp. LVI-LVII ritiene che siano «i raggi dei de- 
cani». 

11 D'altronde l'universo non è mai vuoto, ma è interamente popo- 
lato di demoni: CH IX 3. 

"8 Ved. CH II 7, V 4 e nota 16. 

7 Questo passo, insieme con i precedenti, è da confrontare con 
Pseudo-Aristotele, de mundo 391 b 16-20; 392 a 13-31; 392 b 2-5 (ved. 
pure N. - F., t. III, pp. 39-43). 

80 Testimonia: Filastrio, de haeresibus (diuersarum baereseon li- 
ber) 103 (75): alia est beresis quae secundum paganorum uanitatem 
siderum diuersa nomina profttetur, ut Hermes ille Trismegistus, qui 
uanus potius quam magnus tudicandus est ... ut ex his sperare pu- 
tarent etiam omnium siderum aut plurimorum nomina posse com- 
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prebendere. Questa testimonianza è ritenuta dubbia da N. - F., t. 
III, p. 37. 

*! Questa interpretazione delle meteore come frutto delle esala. 
zioni della terra, trova un illustre precedente in Aristotele, Mereoro/o- 
gica 341 b 1 spg. 

* Delle comete si occupa pure Aristotele, Meteorologica 342 b 25 
sgg. 
*' Svetonio, Ner. 36, ricorda che stella crinita ... summis potestati- 
bus exitium portendere uulgo putatur («la cometa ... è ritenuta dal vol. 
go preannunciare morte per i potenti»). 

“Ved. CH V 3e nota 15. 

5$ Per la visione di dio che conferisce la beatitudine e poi rende 
l'uomo consapevole di essere anch'egli dio ved. Introduzione, pp. 
XLIX, NCI-NCII. 

*^ Il corpo impedisce la visione di dio, per ottenere la quale è indi- 
spensabile per lo meno intorpidire i sensi fisici: ved. Introduzione, p. 
LANATA, 

5? Ved. CH X 6, note 22-3, XI 21 e Introduzione, pp. Ι.ΧΙΙ-Ι,ΧίΠΙ. 

SS Per il motivo ved. CH V 1 (nota 2) e το; Asclepius 20. 

?? Stobeo, I 3, 52 (vol. I, p. 62 Wachsmuth). N. -- F., t. III, excerp- 
tum VII; Hermetica I, excerptum VII. Ved. N. -- F., τ. III, pp. LXI- 
LXI; Hermetica IM, pp. 387-8. 

"0 Ved. CH X 23, note 85-6, dove Dike, la Giustizia, invia l'intel- 
letto subalterno, ma pure CH I 23, nota 83. La legge è al di sopra del 
destino in Definizioni armene VIII 1. Ctr. estratto IV 7. 

?! Dunque la Giustizia interviene dopo la morte: cfr. Asclepius 28. 
In CH XVI 11 la colpa perseguita dalla giustizia è l'empietà. 

?' E dunque la materia, in quanto «malvagia», all'origine del male 
dell'uomo. Cfr. Introduzione, pp. LXXVI, LXXIX-LXXX. 

το Ved. estratto ΠΑ 6, nota 9; vol. II, frr. 15, 17, note 21, 2$. 

~ Cioè quali caratteristiche presentava il cielo al momento della 
nascita di un individuo, caratteristiche che permettono di definire il 
quadro astrale. Cfr. estratto XX 6; de triginta sex decanis IV 9-13, 1- 
17, XXVI passim. 

15 Stobeo, I 4, 8 (vol. I, p. 73 Wachsmuth). N. -- F., t. III, excerp- 
tum VIII; Heretica I, excerptum VIII. Ved. N. -- F., t. III, pp. LXI- 
LXIX; Hermetica III, pp. 388-96. 

% La risposta è al par. 7. 

?/ Alla lettera «incorporei». 

?* Si tratta dell'intelletto (νοῦς): cfr. CH XII 1. 

?? Ved. par. 6 ed estratto XVII 7. 

0) Alla lettera «incorporei». 

!! Questo paragrafo sembra risentire di una forte prospettiva ari- 
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stotelica: N. — Ε., t. III, pp. 49-50, ntt. 13-6. Ne sottolinea le evocazio- 
ni stoiche Hermetica III, pp. 390-4. 

!0° Per questi tre aspetti ved. estratto XVI 5. 

103 Cfr. sopra, par. 3 e nota 99. 

IH Per queste tre forze che dominano l'universo ved. Introduzio- 
ne, pp. LXIX-LXXI. 

-105 Stobeo, T τι, 2 (vol. I, p. 73 Wachsmuth). N. -- F., t. III, ex- 
cerptum IX; Hermetica I, excerptum IX. Ved. N. - F., t. III, p. LXX; 
Hermetica III, pp. 396-8. 

106 Ved. l'analogia con Platone, Timm. 49 a, dove si parla del «ricet- 
tacolo di ogni generazione» (πάσης ... γενέσεως ὑποδοχή); Plutarco, 
de E apud Delphos 392 e, parla della culla della distruzione e della ge- 
nerazione (ἀγγεῖον φϑορᾶς καὶ γενέσεως). 

9! Ved. Introduzione, pp. LXXV-LXXVI. 

108 Stobeo, I 8, 41 (vol. I, p. 104 Wachsmuth). N. - F., τ. III, ex- 
cerptum X; Hermetica I, excerptum X. Ved. N. - F., t. III, pp. LXX- 
LXXI; Hermetica III, pp. 399-403. 

! I tre tempi sono, naturalmente, il presente, il passato e il futu- 
ro. Il passo è quasi certamente esito di un'esercitazione scolastica. 

!? J] dibattito scolastico, già aristotelico (Phys. 217 b 32 sgg.), ri- 
preso dallo stoico Crisippo (riportato da Stobeo, I 8, 42, insieme con 
l'opinione di Apollodoro che probabilmente é un altro stoico), é sin- 
tetizzato in Hermetica III, pp. 400-2. 

!!! Stobeo, I 41, 1, ll. 44-142 (vol. I, p. 274 Wachsmuth). N. -- F., 
t. III, excerptum XI; Hermetica I, excerptum XI. Ved. N. -- F., t. III, 
pp. LXXI-LXXVII; Hermetica 111, pp. 403-23. 

H? Strutturato in forma schematica e riassuntiva, per cosi dire ca- 
techistica, questo estratto si rivela per l'impianto analogo alle Defini- 
zioni armene. 

!* Cfr. estratto III 1. 

IH Si può riconoscere una qualche prossimità con Asclepius 30: 
nibil stabile, nibil fixum, nibil immobile nascentium nec caelestium nec 
terrenorum. — 

US Ved. CH VIII 2-3, 5; X 12 (nota 46), 14, 22; Introduzione, pp. 
LXVI, LXXVII. 

!!6 Ved. Definizioni armene ΙΧ 1, nota 83. Cfr. CH X 22 e Ascle- 
pius το. 

11? Cfr. estratto IV 18. 

118 Cfr, estratto IV 20. 

119 Sembra qui evocata la teoria degli «involucri», per cui cfr. CH 
X 13 e note 49 e so; Introduzione, p. LXI. 

0 Per la teoria della verità ved. estratto II A. 

!*! Cfr. qui par. 2.48 e nota 126. 
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IX? Ved. l'involontaria scelta del peggio in estratto XVIII 3. 

12} Dunque dio non è necessariamente ignoto (in opposizione per- 
tanto alla teoria ἀε]] ἄγνωστος ϑεός: N. — F., t. III, p. 58, nt. 15). 

[34 Per la successione dei parr. 2.30-6 ved. Definizioni armene X 
4, 6. 
125 Per questo problema, forse da rapportare a Definizioni armene 
X 4, ved. Introduzione, pp. LIX-LX. 

126 Ved. Definizioni armene X 4. 

|? Cfr. Introduzione, pp. LXIX-LXXI. 

U* Circa la malvagità dell'uomo ved. CH VI 5, X 12. Cfr. anche 
CH X 15. 

1? Per le forme di trasmissione del sapere ved. Introduzione, pp. 
XLVIII-LI. 

130 Per questo atteggiamento elitario ved. CH IX 4, XIII 22 e In- 
troduzione, p. L. 

13! Ved. estratti XII 1 e XIV 1 e Introduzione, pp. LXIX-LXXI. 

13° Secondo N. - F., t. III, p. 60, nt. 38, l'autore avrebbe avuto co- 
me obiettivo qualche setta gnostica e in particolare gli gnostici «liber- 
tini» (per i quali cfr. Filoramo 1983, pp. 28 5-90). 

133 Stobeo, I 5, 20 (vol. I, p. 82 Wachsmuth). N. - F., t. III, ex- 
cerptum XII; Hermetica I, excerptum XII. Ved. N. - F., τ. III, pp. 
LXXVIII-LXXIX, LXXX-LXXXIII; Hermetica III, pp. 424-6. 

IH Circa πρόνοια, ἀνάγκη ed εἱμαρμένη, ved. qui sopra estratto 
XI 5 e nota 131; Introduzione, pp. LXIX-LXXI. 

135 Stobeo, I 4, 7b (vol. I, p. 72 Wachsmuth). N. - F., τ. III, ex- 
cerptum XIII; Hermetica I, excerptum XIII. Ved. N. - F., τ. III, p. 
Lxxv; Hermetica II, p. 426. Queste frammento è preceduto (Sto- 
beo, I 4, 7a) da un breve aforisma attribuito a Talete, il quale, interro- 
gato su ció che a suo parere era la cosa piü forte, avrebbe risposto la 
necessità. Quanto a provvidenza, necessità e destino cfr. qui sopra 
estratto XI 5 e nota 131. 

146 Stobeo, I 5, 16 (vol. I, p. 79 Wachsmuth). N. - F., t. III, ex- 
cerptum XIV; Hermetica I, excerptum XIV. Ved. N. - F., τ. III, pp. 
LXXIX-LXXX; Hermetica III, pp. 426-9. 

147 Si tratta sempre di πρόνοια, ἀνάγχη ed εἱμαρμένη, per cui 
ved. qui sopra estratto XI 5 e nota 131. 

IW Ved. estratto IIA τό, nota 16 e Introduzione, p. LXXI. 

19 Cfr. Boezio, Philosophiae consolatio IV 6, per il quale il destino 
(fatum) si può rendere operante anche caelestibus siderum motibus, 
attravero il movimenti dei corpi celesti. Ved. Introduzione, pp. LXX- 
LXXI. 

7? Ved. la legge inviolabile, / ἀπαράβατος νόμος dell'estratto 
XXIV 1. 
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1! Stobeo, I 41, 7 (vol. I, p. 289 Wachsmuth). N. — F., t. III, ex- 
cerptum XV; Hermetica I, excerptum XV. Ved. N. - Ε., τ. III, pp. 
LXXXIII-LXXXVI; Hermetica III, PP. 429-39. 

H? Questa natura del tutto è forse l'anima mundi: Hermetica IV, 
Ρ. 441. | 

* Per i due movimenti ved. CH XI 4 e Asclepius 30: commotio 
mundi ... ex duplici constat effectu. Il movimento esterno sarebbe 
quello dell'Anima del mondo, che per N. - F., t. III, p. 68, nt. 5, è 
teoria che risale almeno a Platone (Tir. 36 e). Ctr. poi CH II 1; Defi- 
nizioni armene X 2 e Introduzione, pp. LXVII-LXIX. 

IH Per i parr. 2-5: N. -- F., t. III, pp. LXXXV-XCVII. 

15 Ved. CH I 5. Per il ruolo «culturale» dell'opposizione tra ac- 
qua e fuoco, ved. nota 16 di CH I 4. 

"6 Per i quattro elementi ved. Introduzione, p. LXXII, 

147 Relativamente alla combinazione dei quattro elementi e al loro 
armonico accordo, ved. estratti XVI 2; XIX 1; XX 5-7. 

H8 Cfr. CH X 13 e nota 49. Ved. del pari estratto XXIII 19. 

449 Ved. l’«affinità originaria» di estratto XVI 3. I due paragrafi s 
e 6 sembrano in contraddizione con Hermetica Oxoniensia V. 6, nel 
vol. II. 

150 È il terna dell'incorporazione delle anime, trattato ampiamente 
nella Kore Kosmou (estratto XXIII 30-3), per il quale ved. Introdu- 
zione, pp. LXXXI-LXXXII. 

151 Per questo ruolo del pneuma ved. CH X 17. 

15° Stobeo, I 41, 4 (vol. I, p. 281 Wachsmuth). N. - F., t. III, ex- 
cerptum XVI; Hermetica I, excerptum XVI. Ved. N. — F., t. III, pp. 
LXXXVI-XCVII; Hermetica III pp. 439-45. 

153 Cfr. estratto XX 1 e Introduzione, pp. LXXX-LXXXII. 

!54 Per questo continuo movimento dell'anima ved. estratto III 1, 
nota 29. 

55 La natura è qui intesa in senso proprio (N. - F., t. III, p. 74, 
nt. 6). 

56 Cfr. estratti XV 3 e XX 6. 

!57 Ved. la «proprietà congenita» dell'anima di estratto XV 6. 

158 Luogo, tempo e movimento: per questi tre aspetti ved. estratto 
VIII 4. 

159 Stobeo, I 49, 4 (vol. I, p. 321 Wachsmuth). N. - F., t. III, ex- 
cerptum XVII; Hermetica I, excerptum XVII. Ved. N. - F, t. III, pp. 
XCIX-CIII; Hermetica III, pp. 445-50. 

160 Il terna trattato in questo estratto è riconducibile alle dottrine 
aristoteliche (N. — F., t. III, pp. xCIX-CI). Per l'anima, qui definita so- 
stanza perfetta (οὐσία αὐτοτελής), oltre agli estratti XVI 1 e XX 1, 
ved. Introduzione, pp. LXVIII, LXXX-LXXXII. 
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lel In questo caso il λογισμός è la facoltà razionale. In 4 Mach. 1, 
15 il λογισμός è il νοῦς che insieme al calcolo preciso (μετὰ ὀρϑοῦ λό- 
yov) rende onore alla vita della sapienza (προτιμῶν τὸν σοφίας βίον). 

162 Si ritiene che ἄλληλα dipenda ἀπὸ κοινοῦ anche da ἐπισπᾶ- 
ται. L'integrazione adottata era già congettura di W. Theiler, in N. - 
F., c II, p. 77. 

163 Stobeo, II 8, 31 (vol. II, p. 160 Wachsmuth). N. — F., t. III, ex- 
cerptum XVIII; Hermetica I, excerptum XVIII. Ved. N. — F., t. III, 
pp. ctir-cvi; Hermetica IIl, pp. 450-2. Di questo estratto XVIII si for- 
nisce solo una parafrasi qui di seguito. 

La forma dell'anima é data dalla combinazione equilibrata e dai 
rapporti gerarchicamente determinati delle sue facoltà: la sostanza 
(οὐσία), la ragione (λόγος), il pensiero (νόημα) e l intelligenza o la fa- 
coltà intellettiva (διάνοια). Quest'ultima agisce come principio rego- 
latore per l'opinione (δόξα) e per la percezione sensibile (αἴσϑησις), 
che possono essere in eccesso o in difetto. Da qui discende la facoltà 
di scelta dell'uomo, il quale puó scegliere il meglio (τὸ κρεῖττον, ana- 
logamente a CH IV 7), ma anche il peggio (τὸ χεῖρον), e allora invo- 
lontariamente (ἀκουσίως; ved. estratto XI 20). La scelta del male 
(αἵρεσις τῶν κακῶν) è tuttavia scelta che avvicina alla natura corpo- 
rea ed espone al dominio del destino (εἱμαρμένη). 

! Stobeo, I 49, 6 (vol. I, p. 324 Wachsmuth). N. - F., τ. III, ex- 
cerptum XIX; Hermetica I, excerptum XIX. Ved. N. - F., τ. III, pp. 
CVI-CXIV; Hermetica ΠΠ, pp. 452-6. Anche di questo estratto XIX segue 
qui una parafrasi. 

Sostanza intellettiva eterna (ved. Definizioni armene II 1 e Introdu- 
zione, pp. LXXX-LXXXII), dotata di un proprio pensiero (νόημα) che è la 
sua stessa ragione (λόγος), l'anima governa la propria ragione e conferi- 
sce all'essere che comincia a vivere un movimento (κίνησις) uguale αἱ 
suo pensiero, chiamato vita (ζωή), perché tipico dell'anima è dare alle 
cose un po’ del suo carattere particolare. Essenzialmente due sono i 
movimenti dell'anima (δύο κινήσεις), come due sono i tipi di vita (ved., 
qui sopra, estratto XV 1 e Definizioni armene VI 1): un movimento con- 
dotto secondo la sostanza (xav' οὐσίαν), che comporta indipendenza e 
autonomia, inseparabile in ogni caso dall'amore che conduce l'anima 
verso la sostanza intelligibile (νοητὴ οὐσία); e un movimento secondo la 
natura del corpo (κατὰ φύσιν σώματος), costrittivo. L'anima tuttavia, 
essendo incorporea (ἀσώματος), non partecipa del corpo fisico (ἀμέτο- 
χος... τοῦ φυσικοῦ σώματος): quando è dotata di un corpo è senza ra- 
gione e senza pensiero, perché ogni corpo è sprovvisto di pensiero (πᾶν 
γὰρ σῶμα ἀνόητον). Se il soffio (πνεῦμα, ved. anche Definizioni armene 
Π 6) appartiene al corpo, la ragione (λόγος), invece, appartiene alla so- 
stanza (οὐσία): questa contempla il bello mentre quello distingue i fe- 
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nomeni. Si tratta, ovviamente, del soffio sensibile che si diffonde tra gli 
organi di senso. Alla ragione compete la conoscenza di ciò che è divino, 
mentre al soffio spetta l'opinione (δόξα); dal mondo circostante il soffio 
trae la propria energia, l’anima da sé stessa. 

165 Stobeo, I 49, 3 (vol. I, p. 320 Wachsmuth). N. — F., τ. III, ex- 
cerptum XX; Hermetica I, excerptum XX. Ved. N. - F., τ. III, pp. 
CXIV-CXVI; Hermetica III, pp. 456-60. 

166 Cfr. estratto XVI 1 e Introduzione, pp. LXXX-LXXXII. 

167 Cfr. estratto VIII 5. 

|64 Ved. il processo di formazione e di sviluppo dell'embrione 
nell'estratto XV 4. Cfr. pure estratto VIII 4. 

16} Nel senso di «fornito» o dotato di /ogos. Ved. a questo propo- 
sito CH XII 6-7, nota 19. Cfr. inoltre CH IV 3, note 12, 14 e 16; VIII 
1; XII 13, nota 45. 

10 Ved. estratto XIX 1-2, riportato in parafrasi alla nota 164: «ti- 
pico dell'anima è donare ad altre cose qualcosa di simile al proprio 
carattere particolare». 

VI Ved. Introduzione, pp. XLVII, LXXVIII-LXXIX. 

17? Ved. sopra, estratti XV 3 e XVI 2. 

173 Si tratta di eccesso d'aria nell'estratto XXVI τς. 

ΠΗ In relazione a quanto segue cfr. la ἱερὰ βίβλος 2 (Ruelle 1908): 
«Il cerchio zodiacale, configurato in parti, membra e armonie (ue- 
μορφωμένος εἰς µέρη xat μέλη καὶ ἁρμονίας), procede dall universo». 

175 Ved. estratto VII 5, nota 94. 

6 Ved. de triginta sex decanis XVI 26 e nota 151; Hermetica III, 
pp. 459-60; cfr. infine estratto XXIII 68: τὰ κάτω συμπαϑεῖν τοῖς 
ἄνω. 

1? Stobeo, I 41, 11 (vol. I, p. 223 Wachsmuth). N. -- F., τ. III, ex- 
cerptum XXI, Hermetica I, excerptum XXI. Ved. N. — Ε., t. III, pp. 
CXVI-CXIX; Hermetica III, pp. 460-5. Per l'incipit di questo estratto 
ved. estratto IIA 13, nota 12. 

5 La traduzione si fonda sull'ipotesi che la lacuna nasconda (ἔστι 
δὲ τὰ αἰσθητὰ) oppure (ἔστι δὲ τῶν αἰσϑητῶν) (N. -- F., t. III, p. 
CXVIII). | 

ΙΤ Per i] ruolo del sole come demiurgo cfr. CH XVI ς, Asclepius 
29, estratto V 1-2 e Introduzione, p. LXXI. 

180 Stobeo, I 42, 7 (vol. I, p. 295 Wachsmuth). N. - F., t. III, ex- 
cerptum XXII; Hermetica I, excerptum XXII. Ved. N. -- F., t. III, pp. 
CXIX-CXXV; Hermetica III, pp. 465-70. 

!*! Relativamente al ruolo del sangue nel concepimento ved. Ari- 
stotele, de generatione animalium 735 b 37, 736a 13. 

I8? Si tratta di una dottrina ormai accolta e condivisa nei primi se- 
coli dell'era volgare. In generale ved. Festugière I, pp. 115-23, 128-31. 
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183 Stobeo, I 49, 44 (vol. I, p. 385 Wachsmuth). N. -- F., t. IV, ex- 
cerptum XXIII, Hermetica I, excerptum XXIII. Ved. N. — F., t. II, pp. 
CXXVI-CCXIX; Hermetica III, pp. 471-558; Poltronieri 1994, pp. 73-96. 

! L’ambrosia, che precede la «parola sacra», ha la funzione di 
contribuire al conferimento dell'immortalità. Questa corrispondenza 
é esplicita in CH I 29, di cui cfr. nota 106. 

85 Si sarebbe dovuto tradurre «sacerrimo», ma l'enfasi del greco 
ἱερώτατος non puó essere facilmente resa. Con questo discorso sacro 
Iside si avvia a rivelare una dottrina segreta, da cui traspare la natura 
iniziatica del dialogo ermetico. Cfr. Introduzione, pp. XLVII-LIII. 

5^ E il tradizionale schema astrale, per cui ved. Introduzione, p. 
LXXXV e nota 2, p. LXXXVI e nota I. 

'#7 Per il ruolo di ἀνάγκη ved. Introduzione, pp. LXIX-Lxxi. 

148 Circa i limiti dell'intelligenza (διάνοια) dell'uomo per il conse- 
guimento della conoscenza, in relazione al tema della ricerca, esplici- 
to alla fine del par. 3, ved. Introduzione, pp. XLVIII-LI, LXXXIX-XCII. 

I" La contemplazione dell'ordine celeste e della sua superiorità 
vengono bruscamente interrotte dalla contemplazione sofferta della 
bellezza del cielo stellato, immagine di dio (qui sconosciuto), secondo 
un /opos frequente nei trattati ermetici (cfr. CH I 31; V 2; VIII 2; XI 
15 e Introduzione, pp. LXI, LXIV-LXVI). Questa sofferenza, scandita da 
un vocabolario evocatore (στενάζω, φόβος, ἀγωνία), che sembra 
quasi scaturire dalla contemplazione stessa (ϑεωρία), alla fine del pa- 
ragrafo si coniuga con il tema della «ricerca» di dio. Tuttavia, soltan- 
to quando dio prenderà la decisione di rivelarsi l'ignoranza potrà dis- 
solversi, risparmiando agli uomini l’affanno della ricerca. 

5 Per il tema del «dio ignoto» ved. Introduzione, pp. LXI, LXIV- 
LXVI. 

191 Questa contemplazione del cielo stellato, che non è assente 
dalla filosofia greca classica, ha subito una forte amplificazione du- 
rante l'età ellenistica. Anche per Platone (Timm. 90 a-d) l'uomo era fat- 
to per contemplare l'ordine dell’universo e, attraverso questa con- 
templazione, risalire a dio. 

192 Questa «dottrina delle emanazioni» discende dalla teoria degli 
influssi astrali, formatasi in età ellenistica: ved. Introduzione, pp. 
LXXXIV-LXXXVI. 

1?! Dio è presentato con i connotati dell'artigiano (τεχνίτης) che 
diverranno quasi i tratti dell'alchimista ai parr. 14-6. Cfr. Introduzio- 
ne, pp. LV-LVI. 

!94 Per il motivo dell'ignoranza (ἀγνωσία) cfr. Introduzione, pp. 
XLVIII-XLIX, XCI e nota 2. Questo motivo deve essere messo in relazio- 
ne con quello della ricerca, e del ritrovamento, trilogia che pare costi- 
tuire il tema dominante di questo estratto. Senza dubbio |!ἀγνωσία 
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prelude all'intervento divino e compare nei due punti fondamentali 
del testo (parr. 4 e $3), dove compaiono espressioni analoghe. «L'ana- 
logia e il parallelismo non sono formali ma sostanziali: l'ignoranza e 
l'angoscia commuovono dio una prima volta quando decide di rivelar- 
si a Ermete, sua prima emanazione; l'ignoranza e i delitti degli uomini 
provocano il lamento dei quattro elementi e la compassione di dio una 
seconda volta quando decide di inviare sulla terra la sua seconda ema- 
nazione: la coppia sacra Iside e Osiride. Il tema dell’agrosta va collega- 
to quindi a quello della salvezza» (Poltronieri 1994, p. 77). 

195 È la rivelazione di dio agli uomini; si tratta, cioè, del dio che 
vuole essere conosciuto, come in CH X 4 (dove è il bene a voler esse- 
re conosciuto) e 15. 

196 Per questa formula conoscitiva ved. CH I 1, 3 e Introduzione, 
p. LI. 

77 Si tratta della teoria astrologica della συμπάθεια, per cui ved. 
Introduzione, p. LXXXV. 

8 Ermete, colui che ha visto tutto, sa tutto e scrive, anima affine 
ai misteri del cielo, che scrive i libri sacri della rivelazione, ai parr. 32 
e 44 è presentato come l'archivista degli dèi. Il suo ruolo è coerente 
con il peso assegnato alla scrittura nella tradizione ermetica analoga- 
mente a quanto si può leggere nel de Ogdoade et Enneade (parr. 14, 
16, 18, 20, 57, 62, 64, 68-9, 71), dove è però identificato con il Nous 
(parr. 36, 41), e dove Ermete stesso invita il figlio spirituale a scrivere 
la propria esperienza spirituale nel libro segreto (parr. 62-4, 68). Ved. 
Introduzione, pp. XXXIV-XXXVII. 

1 Ermete dunque «è» il pianeta della tradizione astrologica. Il 
suo ruolo rispetto agli altri pianeti si chiarisce ai parr. 28-9. 

“00 Imutes è una divinità, identificata con Asclepio, ma che doveva 
essere stato un personaggio reale nella storia dell'Egitto, architetto e 
medico del re Zoser, «la cui tomba venne venerata per due millenni 
nella necropoli di Menfi, dove in seguito venne sostituita con un tem- 
pio. Questa associazione dell’agiografia menfita con le cosmologie di 
Tebe e di Ermopoli non fu, quindi, frutto d'invenzione dei compilato- 
ri greci degli scritti ermetici» (Doresse 1977, pp. 543-4; cfr. P. Oxy. 
1381, p. 221). Nel lungo testo papiraceo espressamente dedicato ad 
Asclepio-Imouthes (P. Oxy. 1381, pp. 201-2), Imutes è detto figlio di 
Ptah, così come alle rr. 228-9, Asclepio è detto figlio di Efesto. 

201 «Il nesso che collega Efesto e la metallurgia nella cultura reli- 
giosa greca rende possibile il collegamento con la divinità egizia di 
Ptah, antico dio artigiano. Nel tempio di Menfi dedicato al dio è stato 
rinvenuto un antico racconto cosmogonico: il demiurgo Atum, pen- 
sando sé stesso, si tramuta nel dio artigiano Ptah che crea il mondo 
con il cuore e la lingua. Il cuore, comunemente interpretato come 
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pensiero, si incarna in Horus; la lingua, cioè la parola, si incarna in 
Toth (per il testo e il commento ved. Derchain 1976, pp. 105-6). In 
questo stesso tempio la tradizione ermetica collocherà Ostane e l'ini- 
zio del sapere alchemico. La linea di successione non coincide con 
quella che Iside nomina nel par. 32: qui infatti si passa da Ermete a 
Tat e ad Asclepio, là invece da Ermete a Camefi e da Camefi a Iside» 
(Poltronieri 1994, p. 80). Ved. Introduzione, pp. XXXVII-XXXIX e no- 
ta precedente. 

20° La trasmissione della dottrina passa attraverso una filiazione, 
che qui, come per esempio in CH XIII, trova in Tat il figlio diretto di 
Ermete, ma che invece nel de Ogdoade et Enneade è evidentemente di 
ordine spirituale (parr. 5-15; cfr. Hermetica III, p. 488; ved. Introdu- 
zione, pp. L-LI). 

W Pronoia è la provvidenza, qui evidentemente personificata. 
Ved. Introduzione, pp. LXIX-LXXI. 

22 Ved. CH XIII 1. 

205 Ved. Apuleio, Mer. XI 30. Questi oggetti segreti di Osiride fan- 
no pensare a oggetti cultuali (Hermetica III, p. 491). Ved. Introduzio- 
ne, pp. LI-LIlI. In Hermetica IMI, p. 489, si osserva che στοιχεία, qui 
senza dubbio nel senso di «elementi cosmici», vale anche «lettere 
dell'alfabeto» e che Democrito paragonava gli atomi alle lettere, ri- 
scontrando nella composizione atomica dei corpi una analogia con la 
composizione delle parole. 

206 Da qui in poi il testo si rivela particolarmente complesso, pre- 
sentando un discorso diretto imbricato all’interno di un altro discor- 
so diretto, così da produrre nel lettore un effetto di duplicazione del 
discorso. 

2 Questi libri, opera di Ermete, si configurano come creature di- 
vine, dotate di una vita propria, e sono destinati a salvare le anime 
dall'ignoranza. Ved. anche par. 65; de Ogdoade et Enneade 57, 62, 64- 
5; Introduzione, pp. XLIX-L. 

298 Presumibilmente la sfera di Mercurio. 

20% Il passo è da porre accanto a CH III 2. Si può inoltre ricono- 
scere come ogni attività creatrice si connetta, quasi alternandosi, al 
motivo della sterilità e della inattività del mondo: ved. parr. 4 e 50. 
Costante appare pure la presenza di aiutanti che invitano dio a creare 
o collaborano con lui. Dopo l'intervento di dio la natura sterile diven- 
ta generatrice degli esseri (par. 10). 

210 Sono gli dèi «astrali», come si desume dal par. successivo e co- 
me si può desumere da CH III 2. 

*!! Per il «riso di dio» ved. Introduzione, p. LVI. 

** Ved. estratto IIA 15, nota 12. 

213 Diversa la condizione della Natura in CH I (in particolare par. 
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14), dove la sua funzione riproduttiva è ambigua. Qui è concepita co- 
me la parte femminile dell'universo, alla quale viene affidato il compi- 
to di generare gli esseri che lo dovranno popolare. Ved. il suo ruolo 
nell’estratto XX 7. 

214 Siamo di fronte al tema della disobbedienza, che caratterizzerà 
poi la scelta delle anime, anticipandone la caduta (par. 24). Lo sche- 
ma seguito è in entrambi i casi il seguente: ordine di dio, riflessione, 
senso di colpa, obbedienza e disobbedienza. 

315 Heuresis, la «scoperta», il «ritrovamento», in latino inuentio, è 
da porre certamente in relazione con il tema della ricerca che è signi- 
ficativa componente della cosiddetta formula tripartita: cfr. Introdu- 
zione, pp. XLVIII-LI. 

216 E il soffio vivificatore: ved. Introduzione, p. LXIV. 

217 Il fuoco è nella tradizione antica e non solo in quella alchemica 
il «principio di trasformazione»: ved. Introduzione, p. LXXXVII. 

“δ Artigiano è dio anche in Sap. (LXX) 13, 1. Azione simile com- 
pie dio secondo la tradizione egizia a dire di Giamblico, de mysteriis 
Aegyptiorum VIII 3, p. 265, 6-10 (ctr., nel vol. II, il fr. το, dove alla 
nota 29 è riportato il testo di Giamblico). L'intera creazione delle ani- 
me sembra evocare procedimenti alchemici, per cui ved. Festugière 
1967, pp. 230-48. Nondimeno si può ritenere che la descrizione ri- 
senta di Platone, Tz». 41 a-44 d. 

219 Figlia di «colui che non è fatto di materia, non è in un corpo, 
non ha colore né figura» (estratto IJA 15), anche l'anima è senza colo- 
re e senza forma; sottile e trasparente, solo dio puó vederla. Anche 
qui, come negli altri estratti, l'elemento caratterizzante l'anima e la 
sua incorporeità: cfr. estratti XVI 1, XX 1 e Introduzione, pp. LXXX- 
LXXXII. 

220 Il nome Psychosis secondo N. - F., t. IV, p. 28, nt. ες, ha pro- 
babilmente origini pitagoriche. Ved. estratto XIX 4 e Introduzione, 
p. LXXXI. 

œI I sessanta gradi o ranghi sono le zone del cielo sublunare asse- 
gnate alle anime. Cfr. estratto XXV 11. 

222 Ἡ cilindro che le anime devono far ruotare evoca il cilindro di 
Ananke nel mito di Er (Platone, Resp. 616 c; cfr. 617 a-b). Cfr. Her- 
metica III, pp. 509-10. 

224 Nella tradizione biblica i troni sono gli angeli della prima ge- 
rarchia delle Intelligenze celesti, che servono come seggio a Dio. Non 
è da escludere una eco della tradizione giudaica. Ved. Hermetica III, 
p. 512. Ved. pure Dante, Paradiso IX 61-2: «Sü sono specchi, voi di- 
cete Troni, / onde refulge a noi Dio giudicante». 

** La caduta dell'anima comincerà con la trasgressione degli ordi- 
ni ricevuti al par. 24. 
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225 A loro volta i segni zodiacali serviranno come modello alle ani- 
me per la creazione degli animali. Ved. nel vol. II, Hermetica Oxo- 
niensta V 2. 

226 Per l’idea della creazione attraverso modelli ved. anche estratto 
XV 4. Cfr. inoltre estratto XIX 2: «tipico dell'anima è donare ad altre 
cose qualcosa di simile al proprio carattere particolare» (τοῦτο γὰρ 
ἴδιον ψυχῆς, τὸ παρέχειν ἑτέροις ὅμοιόν (TL) τῇ ἰδιότητι αὐτῆς). 

227 I segni zodiacali, antropomorfi e zoomorfi, avranno il compito 
di influenzare tutto quello che esiste. Ved. Introduzione, pp. Lxxxiv- 
LXXXVI. In questo sistema, poiché fornito di corpo, l'uomo dipenderà 
dallo zodiaco in ragione della materia che con quello ha in comune; 
ma poiché é pure dotato di anima, che deriva da una sostanza piü pu- 
ra (soffio e fuoco celeste), l'uomo sarà essenzialmente indipendente 
dallo zodiaco, sarà libero, e il suo destino discenderà dallo stile di vita 
condotto sulla terra (ved. N. - F., t. III, p. CLXXXVII). 

228 Questo allontanamento di dio rende possibile la caduta, dopo 
la quale, tuttavia, egli ritorna, giudica e punisce. Ved. anche la con- 
clusione del par. 42, dove, dopo aver parlato, dio «diventa Nous im- 
mortale». L'estratto V 1 sembra anticipare e chiarire il senso di que- 
sto allontanamento da parte di dio: «Il signore e demiurgo di tutti i 
corpi eterni ... dopo averli creati una volta per tutte, a tale creazione 
non s'è più volto né più si volge. Li ha abbandonati a sé stessi e con- 
giunti gli uni agli altri». La figura di questo dio che diventa inattivo 
dopo aver creato ricorda la figura del deus otiosus, ogni intervento del 
quale è non solo superfluo, ma rischia di essere dannoso poiché ogni 
alterazione del cosmo potrebbe dar luogo a una eventuale ricaduta 
nel caos (R. Pettazzoni, L'essere supremo nelle religioni primitive, To- 
rino 1957, p. 133). Nella religione greca è Gaia, la generatrice degli 
dèi e del mondo, ad assumere questo carattere, passando alla più 
completa inattività dopo l’evirazione di Urano, ultimo atto per pro- 
teggere gli dèi da lei generati (Sabbatucci 1978, pp. 53-4). L'idea che 
dio si ritiri contraendosi sarà presente anche nel pensiero religioso 
ebraico, nella Qabbalab di Luria (1534-1572) con la teoria dello s/m- 
sum (cfr. G. Scholem, Le grandi correnti della mistica ebraica, trad. it. 
Milano 1986, pp. 354-9). Lo simsum «è un processo di contrazione 
preliminare con il quale Dio, lasciando uno spazio vuoto, rende pos- 
sibile l'atto creativo» (Poltronieri 1994, p. 86). Cfr. Introduzione, p. 
LXXVI. 

229 Comincia a insinuarsi la deviazione delle anime dagli ordini del 
padre, e si prepara così la loro caduta determinata in parte dal tema 
della curiosità (per cui ved. CH I 13-4): cfr. Introduzione, pp. LXXXI- 
LXXXII. 

230 Gli animali, opera delle anime, sono costituiti del medesimo 
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materiale utilizzato da dio per comporre lo zodiaco. Cfr. estratti III 8, 
nota 39, e XXXVI 19-22. 

231 Va consumandosi la trasgressione delle anime, che per audacia e 
curiosità disobbediscono e vanno oltre gli spazi loro assegnati. Il raccon- 
to pare oscillare tra una colpa che trascina l’anima in basso e una «ne- 
cessità» di cadere della quale l’anima non è responsabile, analogamente 
al destino dell'anima nella versione platonica della legge di Adrastea 
(Phdr. 248 c-249 Ὁ), qui evocata al par. 48, a cui si rinvia (nota 256). 

24° L’incorporazione delle anime si attua ai parr. 30-3. Ved. Intro- 
duzione, pp. LXXXI-LXXXII. 

243 Sono i sette astri divinizzati che costituiscono il successivo con- 
cilio divino il quale, a sua volta, prelude alla creazione dell'uomo. 

24 Inizia qui una breve rassegna delle influenze astrali, che conti- 
nua al successivo par. 29: ved. Introduzione, pp. LXXXIV-LXXXVI. 

235 Ved. qui al par. 6 e nota 199. Cfr. pure de Ogdoade et Enneade 
66, e nota 64. Con Mercurio si intende evidentemente indicare il pia- 
neta. Il greco ha Ermete (Ἑρμῆς). 

24 E il motivo della pericolosità rappresentata dall'uomo,.che ri- 
corre anche nel successivo episodio di Momo, ai parr. 43 e 48. Vi è 
una qualche analogia con Platone (Tim. 41 a-44 d), ma in Platone il 
miscuglio serve a spiegare il problema della conoscenza e l'ordine dei 
cieli, qui invece esso illustra la natura dell’anima. 

23? L’anima, quando si incorpora, non si stacca immediatamente 
dalla sua origine; è solo con l'aumento del peso del corpo che essa 
viene trascinata e separata da sé stessa (CH X 15). In questo caso, e 
come viene ribadito ai parr. 38 e, soprattutto, 40, sembra agire una 
giustizia necessitante, che deve essere rispettata, che sottrae dio alla 
responsabilità del gesto. I parametri dell'incorporazione sono descrit- 
ti in estratto X XVI 6. 

«38 Ved. par. 6 e nota 201: infatti la linea di successione non pare 
coincidere con quella delineata nel par. 6. Il personaggio denominato 
da Iside il «progenitore di noi tutti», puó corrispondere alla divinità 
egizia Kamutef, dio «padre di sua madre, autogennetos». Secondo Do- 
resse (1977, p. 543) é possibile rintracciare la testimonianza di un cul- 
to al dio Irta-Kamutef, il serpente primordiale — nella teologia tebana 
si pensava sorgesse sulla collina primordiale emersa alle origini della 
creazione, risalendo a un piccolo santuario situato in una necropoli a 
sud di Tebe. L'elaborazione ermetica avrebbe trasformato Kamutef in 
Agathodaimon-Kamefis. Secondo N. - F., t. III, pp. CLXIV-CLXV, con 
l'introduzione di Camefi (Kneph), antichissimo dio egiziano, la rivela- 
zione acquistava la patina dell’insondabilità. Su questa figura divina 
identificata con l'Agathodaimon ved. CH X 23, nota 84. Ved. anche gli 
estratti XXIV 13 e XXVI r. 
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^" Ampiamente utilizzato nella letteratura alchemica, il «Nero 
Perfetto» definisce qui la dottrina ermetica colta nel suo nucleo fon- 
dante, e cioè, appunto, il racconto che narra la fondazione del mondo. 

0 L’umidità presente nel corpo fu voluta dagli dèi per rendere 
debole l'uomo, e del resto gli umori presenti nel corpo ne favoriscono 
la dissoluzione e ne prefigurano la deperibilità, cosa che suscita orro- 
re nelle anime, incorruttibili. L'anima, pupilla creata per guardare il 
suo creatore, una volta incorporata è destinata a non più vedere e in 
particolare a errare perché il corpo è origine del male (CH XI 21) e 
ignoranza di dio (CH VII 1-3). Ved. Introduzione, pp. LXXX-LXXxII. 

7! E ritenuta un'interpolazione (Festugière IV, p. 35, nt. 123), 
nella quale tuttavia viene attribuita a Orfeo un'affermazione che è ti- 
pica della tradizione ermetica, la «teologia dello sguardo», che dà 
grande spazio al tema della luce: cfr. Introduzione, p. XCI e nota 2. 
Orfeo è del pari ricordato in fr. 14 (vol. ID. Ved. Scarpi 20042: Orfi- 
smo E 2, p. 661. 

“E Ved. par. 41 e nota 248. Se l'anima deve essere la pupilla del 
mondo, cioè appunto la Kore Kosmoxu, un occhio che dio crea per es- 
sere guardato, perché dio vuole essere conosciuto, con l’incorpora- 
zione la capacità di vedere dell'anima viene annullata, perché gli oc- 
chi del corpo non sono veri occhi, come avevano fatto capire i versi di 
Orfeo appena citati: ved. CH XIII 3 (e nota 23), dove si afferma che 
gli occhi materiali di cui è dotato il corpo non sono in grado di vede- 
re il nuovo essere «nato nel Nous». 

73 Ved. nel vol. II il fr. 29, e cfr. Festugière IV, pp. 141-2. Questa 
Ananke è chiaramente una personificazione della necessità, per cui 
ved. Introduzione, pp. LXIX-LXXI. Insieme con la provvidenza e con il 
destino essa è la legge che governa il mondo (estratti XI 5, XII 1, XIII 
1). Nella tradizione orfica, secondo il neoplatonico Damascio, de 
principiis 123° (Scarpi 2004a: Orfismo [A] sb), ma ormai si è nel se- 
colo VI dell'era volgare, essa è per natura uguale ad Adrastea (nomi- 
nata qui al par. 48), che governa il ciclo delle rinascite. Quanto a 
Eros, si può ritenere che esso rappresenti, dopo l'incorporazione, 
l'assoggettamento delle anime alle pulsioni delle sensazioni e dei sen- 
si (cfr. CH I 18-9). In Asclepius (par. 1), però, Ermete è detto diuinus 
Cupido. Non è impossibile, attraverso questa identificazione e questa 
relazione con Ananke e, al par. 48, con Adrastea, cogliere delle analo- 
gie con l'Eros platonico (Tim. 42 a; Symp. 195 c), così che allora si 
tratterebbe del desiderio che trae a dio, anticipato al par. 4 dai divini 
desideri che dio ispira agli esseri perché desiderino cercarlo e possa- 
no trovarlo. Eros allora governerebbe le anime, Ananke i corpi. 

24 È il ciclo delle rinascite, che in questo caso prevede, per le ani- 
me macchiatesi di gravi colpe, l'incorporazione negli animali, in con- 
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traddizione con CH X 19 (nota 72); ma ved. CH X 7-8 e nota 28. 
Ved. Introduzione, pp. LXXX-LXXXII. 

*5 Ved. Asclepius 27, dove «dio, collocato sulla sommità del cielo 
più alto, è dappertutto e volge intorno il suo sguardo su tutte le cose» 
(deus supra uerticem summi caeli consistens ubique est omniaque cir- 
cum inspicit). Analoga appare anche la figura di dio dell'Antico Te- 
stamento: Ex. 3, 7-10; Deut. 32, 1-43; Ps. 22 e 139. 

24€ L'intero trattato XIII è dedicato alla palingenesi o rinascita. 

347 Ved. Introduzione, pp. XCI-XCII. 

H8 Per il tema della cecità dell'anima ved. qui par. 36 e nota 242, 
ma soprattutto CH X 8 (nota 31) e Definizioni armene VII 3. 

249 Ved, par. 39, con nota 242. Non è difficile riconoscere per lo 
meno una analogia tra gli «uomini giusti» elencati nella Kore Kosmou 
e le nove categorie platoniche (oppure orfiche) determinate dalla leg- 
ge di Adrastea (Scarpi 2004a: Orfismo [F] 5-6; cfr. N. - F., t. III, pp. 
CCI-CCX; ved. anche, per analogia, il mito di Er in Platone, Resp. 614 
b-621 d. 

Ὁ Ved. Poltronieri 1994, p. 91: «Aquile, leoni, serpenti e delfini 
sono scelti come rappresentanti illustri delle varie stirpi degli aloga. Il 
testo si ispira al bestiario popolare ellenistico, fiotito in Egitto dal III 
sec. a.C. e ben rappresentato dal Physiologus di Epifanio». 

2 Ved. CH I 6, 12; XIII ο; ma ved. CH II 14, dove dio è solo la 
causa del Nous, e de Ogdoade et Enneade 36, 41, 45, dove Nous è Er- 
mete. Cfr. Introduzione, pp. XXXIV-XXXVII, LIV-LV. 

5° Si tratta del demone Momo, nominato però solo al par. 48. 
Ved. Hermetica III, pp. 536-7; N. - F., t. III, pp. CCX-CCXV. E un per- 
sonaggio popolare diffuso in epoca ellenistica, personificazione del 
«biasimo» (μῶμος. τὸ μωμᾶσϑαι), come tale però già presente in 
Esiodo (Theog. 214). Cfr. Platone, Resp. 487 a. Il Momo che in Lucia- 
no, Hermotimus 20, critica Efesto impegnato nella creazione dell'uo- 
mo, sembra il parallelo più stretto con l'episodio narrato nella Kore 
Kosmou. 

35 Già Platone, Leg. 821 a, rilevava come vi fossero delle tradi- 
zioni che invitavano a non indagare le leggi dell'universo. Il motivo 
ricompare con una forte insistenza in età ellenistica e romana nella 
forma di una sorta di divieto a varcare o a conoscere i confini del 
mondo, di cui le tracce si incontrano in alcuni versi di Albinovano 
Pedone, trasmessi da Seneca Padre (Suasoriae 1, 15 = Fragmenta Poe- 
tarum Latinorum, ed. it. W. Morel, Stuttgard 1963 [1927], p. 115), di 
cui una eco probabilmente si può sentire nell'Or/ando innamorato 
(LXIV 2) di Francesco Berni, pubblicato postumo nel 1541. Ved. 
Scarpi 1992, pp. 21-40. Nondimeno in CH III 3 la nascita dell’uomo 
è finalizzata alla conoscenza delle «opere divine» come alla «con- 
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templazione del cielo e della corsa degli déi celesti» (cfr. anche CH 
IV 4). 

254 Ved. invece Definizioni armene IX 7, nota 98. In CH X 25, 
inoltre, se gli déi non possono varcare i confini loro assegnati, l'uomo 
può elevarsi fino al cielo. Cfr. nota precedente. 

755 Ved. qui sopra, nota 252. 

“56 Per Adrastea, figura mitica che stabilisce «per tutti» delle leggi 
che precedono la normativa divina, ved. Scarpi 20042: Orfismo [F] 5- 
6, pp. 667-9. Inoltre cfr. qui par. 24, nota 231 e Introduzione, p. 
LXXXII. Epiteto di Nemesi, figlia di Notte, personificazione della 
«Vendetta divina», di fronte alla quale anche i sapienti si prosternano 
(Eschilo, Prom. 936; Suda, s.u. Αδράστεια Νέμεσις), per Hermetica 
III, p. 543, Adrastea sarebbe qui impiegata come sinonimo di Eipag- 
μένη]. 

257 In che cosa consista questo «strumento segreto» è difficile dire. 
Secondo Hermetica III, p. 543, è il sistema astrale attraverso cui opera 
il destino (Εἱμαρμένη): ved. estratto XII 2: «Gli astri sono strumento 
del destino, giacché è in conformità a esso che portano a termine ogni 
cosa nella natura e negli uomini» (cfr. pure estratto XIV 2). 

38 Ricompare il motivo dell'ignoranza, da cui il testo è ossessiva- 
mente pervaso. Senza dio, senza riuscire a conoscerlo, gli uomini sul- 
la terra precipitano in una condizione devastante. Diventano empi e 
di questa empietà si lamentano i quattro elementi (par. 54) che chie- 
dono a dio di produrre una santa emanazione che porti giustizia e 
pietà sulla terra. 

79 Per la teoria fisica dei quattro elementi ved. Introduzione, p. 
LXXII. 

20 Ved. Asclepius 25; N. - F., t. III, p. ccxvii. 

25! Autogenerato equivale a ingenerato per Hermetica III, p. 545; 
e infatti ved. de Ogdoade et Enneade 30. Cfr. Introduzione, p. LX. 

26 Probabilmente qui si tratta della Terra come globo terrestre, 
anche se non è impossibile che il testo sia intenzionalmente ambiguo, 
oscillando tra terra come elemento e terra come, appunto, globo ter- 
restre. Anche nello stoicismo la Terra ha una posizione centrale (Poh- 
lenz 1967 I, p. 446 sgg.); cfr. CH XI 7. La terra, cioè Gaia, quale ge- 
neratrice degli esseri è attestata già nella Teogonia di Esiodo. 

*63 Per il motivo della «mancanza» ved. CH V 4, e Definizioni ar- 
mene VII 5. 

264 «Il quadro drammatico di contaminazione evocato dalle parole 
dei Quattro Elementi è dovuto soprattutto alla presenza dei cadaveri 
degli assassinati. Il problema della contaminazione del territorio non 
era certo estraneo al pensiero religioso classico. La morte violenta e 
specialmente l'omicidio minacciano la comunità che vive una specie di 
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angoscia da contagio: restando in contatto con l’omicida ciascuno as- 
sume su di sé l'impurità dell'uccisione e la città si trova alla fine cor- 
rotta da un miasma»: Poltronieri 1994, p. 93. 

265 L’umanità bestiale e degenerata descritta dai quattro elementi 
è coerente con l’idea ricorrente che «sulla terra la malvagità è inevita- 
bilmente di casa, perché la sede che le è propria è la terra, non il mon- 
do»; cfr. CH IX 4, note 16-7. 

266 Si tratta molto probabilmente di Osiride (Hermetica III 548; 
N. - F., t. III, pp. CXXXVII, CLI, CLVH-CLVIII), il cui mito di morte e 
resurrezione aveva una funzione decisiva nel pensiero religioso e nel 
sistema dinastico egiziano. Ved. Introduzione, pp. XLI, LXXV. Non è 
tuttavia da escludere una qualche allusione o indiretta evocazione del 
demone vendicatore, per cui ved. Introduzione, pp. LXXIII-LXXV; CH 
I 23 e nota 85. 

*6? Prende avvio l'ultima parte della Kore Kosmou, che può essere 
ritenuta una vera aretalogia isiaca, per cui ved. Introduzione, p. XLIX 
e nota 3. 

268 Ἡ testo sembra rispettare la tradizione mitica, di cui un esem- 
pio eccellente è fornito da Diodoro Siculo, I 14, 1: «Il primo che riu- 
sci a far desistere il genere umano dall’antropofagia (fu Osiride) ... 
Iside trovò il frutto del frumento e dell’orzo, che cresceva spontaneo 
nella regione insieme con le altre piante, ma erano sconosciuti all’uo- 
mo; Osiride invece escogitò come coltivare queste granaglie; volentie- 
ri tutti gli uomini cambiarono il loro modo di nutrirsi: per la piacevo- 
le natura delle innovazioni alimentari e perché pareva vantaggioso 
astenersi dalla ferocia rivolta verso i propri simili». Ved. pure Plutar- 
co, de Iside et Osiride 356 a-b: «Durante il suo regno, subito Osiride 
affrancò gli Egiziani da un tenore di vita misero e selvaggio: fece loro 
conoscere i frutti della terra, istituì le leggi e insegnò a rendere onore 
agli dèi. Successivamente, percorse tutta la terra e la civilizzò, senza 
alcun bisogno di armi: anzi, incantava i più con la forza della persua- 
sione e con la parola accompagnata da ogni genere di canto e di mu- 
sica». Ved. anche il primo degli Inni di Isidoro (Scarpi 2004b: Iside 
D 4). 

269 Ermete si collega alla profezia relativa al ritrovamento dei libri 
sacri (par. 8, ved. nota 207). 

270 Si tratta del mondo (κόσμος) in CH IX 3. Per i demoni ved. In- 
troduzione, pp. LXXIII-LXXV. 

27! Per analogia ved. l'incisione su stele in de Ogdoade et Enneade 
65. Ved. Introduzione, pp. XLIX-L. 

272 Ved. gli estratti XX 7 e XXIV τι. 

223 Secondo Hermetica III, pp. 556-7, si tratterebbe di una classe 
di sacerdoti egizi, a cui forse apparteneva il redattore della Kore Ko- 


536 COMMENTO 


smon. Per questo motivo la lista dei benefici concessi da Iside e Osiri- 
de avrebbe trovato una conclusione nell'istituzione delle professioni 
abitualmente esercitate da figure sacerdotali: filosofia, magia e medi- 
cina. 

* Ved. ai parr. 6-7 la parallela risalita di Ermete. 

275 Ciò perché l'inno è la pura offerta sacrificale della parola: ved. 
CH I 31; XIII 18; Asclepius 41; de Ogdoade et Enneade 41 (nota 46), e 
Introduzione, pp. LII-LIII. 

276 Ved. CH XIII 15-20 e Introduzione, pp. XLI, XLVIII-XLIX, LI. 

27? Stobeo, I 49, 45 (vol. I, p. 407 Wachsmuth). N. - F., t. IV, ex- 
cerptum XXIV; Hermetica I, excerptum XXIV. Ved. N. - F., t. III, 
pp. CCXIX-CCXXVIIL; Hermetica II, pp. 558-82. 

S Ved. la «legge inevitabile» di estratto XIV 2. 

7? Di queste quattro regioni, la terra è «santissima» forse perché 
sta parlando Iside, colei che tra i suoi molti nomi ha anche quello di 
Demetra (Ini di Isidoro I, 22: Scarpi 2004b: Iside [D] 4; ved. il 
Δημήτηρ quasi γῆ μήτηρ di Cicerone, Nar. deor. Il 67), Cerere per i 
latini (Apuleio, Mer. XI 5), ed é colei che produce «la rotazione della 
terra» (Apuleio, Mer. XI 25). 

^ Monoteismo e politeismo sembrano convivere nei testi ermeti- 
ci: ved. Introduzione, pp. LIV-LV. 

“Sl Per l'aria come sede delle anime al par. 9 si afferma che essa è il 
corpo in cui sono avvolte. In estratto XXV 9 ὁ detto che le anime abi- 
tano al di qua della luna, mentre al di là risiedono gli dèi, gli astri e la 
provvidenza. 

"^ δαιμόνιαι è però una correzione condotta su δὲ μόναι, accolta 
da N. - F., t. IV, pp. 52, το, nt. 3, respinta da Hermetica III, p. 561. 

W Più che un'allusione alla divinità del faraone (così N. - F., t. 
IV, p. 59, nt. 6), mi pare sia riconoscibile la convinzione assai diffusa 
nei primi secoli dell'impero che comunque la regalità è una conces- 
sione divina: ved. per esempio Tertulliano, Apol. 33, 12, dove l'apo- 
logeta cristiano afferma che i cristiani onorano Cesare perché come 
tale «è stato creato dal nostro Dio» (a nostro Deo constitutus). È al 
par. 3, invece, che anche al re viene riconosciuta una natura divina 
ovvero una sorta di eccezionalità rispetto agli altri uomini, perché 
l’anima del re discende da una regione celeste superiore a quella da 
cui discendono le anime degli altri uomini (par. 4); cosa che comun- 
que non fa del re un dio. E del resto è la condotta di vita che decide 
per l’anima l’apoteosi e cioè il diventare dio, che è l’«ottimo fine» a 
cui deve in ogni caso aspirare il seguace dell’ermetismo (cfr. CHI 26; 
XI 20; XIII τι; Introduzione, pp. xc-xci). Vale la pena di ricordare 
che secondo la «legge di Adrastea» - figura ricordata ed evocata in 
estratto XXIII 48, ved. nota 256 — le anime che si incarnano nei re se- 
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guono come seconde quelle che hanno «più veduto» e che daranno 
invece «vita a un uomo che amerà la sapienza o la bellezza, oppure 
sarà un musico o un esperto d'amore» (Platone, Phdr. 248 d). Cfr. 
pure CH XVIII 10. 

281 Per i limiti all'incorporazione di tutte le anime ved. qui nota 
244 € Introduzione, pp. LXXXI-LXXXII. 

285 Ved. Asclepius 37 per la medesima associazione di angeli e de- 
moni. Come scrive, credo giustamente, N. — F., t. IV, p. 60, nt. 13, la 
presenza di ἄγγελοι non prova necessariamente un'influenza ebrai- 
ca. Anche il paganesimo di epoca ellenistica aveva conosciuto degli 
ἄγγελοι. 

-86 Giustizia (Dike) in estratto VII 1 è un demone potentissimo 
«che opera in modo identico alla provvidenza e alla necessità». 

287 In questo caso all’azione dei demoni si aggiunge quella degli 
angeli: per l'azione dei demoni sull'anima ved. comunque Introduzio- 
ne, pp. LXXIII-LXXV. In questo caso l'esposizione pare quasi una rifor- 
mulazione della «legge di Adrastea», per la quale ved. qui nota 283 e 
Introduzione, pp. LXXXI-LXXXII. Ved. pure i nocentes angeli di Ascle- 
pius 25. 

788 La sede di origine delle anime determina tra di esse una gerar- 
chia. Per i luoghi d'origine ved. qui sopra, par. 1 e nota 281. 

28} Diversa l'opinione di Tertulliano, de anima 36, 2: anima in ute- 
ro seminata pariter cum carne pariter cum ipsa sortitur et sexum 
(«L'anima inseminata nell'utero assieme alla carne, assieme a quella 
ottiene in sorte anche il sesso»). Cfr. estratto XV 4-6. 

290 Ved. qui sopra par. 1 e nota 281. 

??! Ved. Definizioni armene Il 1, nota 13 e Introduzione, p. LXXII. 

?* Si è di fronte alla teoria degli umori, che rimarrà inalterata sino 
agli inizi dell'età contemporanea. Si tratta di una costante della medi- 
cina ippocratica e aristotelica: Hermetica III, p. 569; N. - F., t. IV, p. 
61, nt. 27. 

293 Cfr. CH XIII 3 e note 21 e 23. 

2% Per gli «involucri» ved. CH X 13, 16-7 e note 49-50. 

295 Cioè l'Egitto. 

296 La prospettiva è indubbiamente etnocentrica. 

297 Ved. CH XI 7. 

298 Ved. estratto XXIII 68: «Essi, appreso da Ermete che le cose 
che stanno in basso sono collegate, per ordine del demiurgo, con 
quelle che stanno in alto, costituirono sulla terra le cerimonie sacre 
connesse ai misteri del cielo». 

299 In questo paragrafo, dopo ἄρκτον πρός τινα, si preferisce so- 
spettare una lacuna, come già N. — F., piuttosto che collocare tra cru- 
ces πρός τινα. [A.T.] L'immaginario simbolico in assenza degli stru- 
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menti «scientifici» per risalire alle cause, guarda agli effetti e risente 
fortemente dell'ideologia elaborata dal complesso culturale che l'ha 
prodotto. E uno schema a cui non pare sottrarsi l'autore ermetico, 
che applica all'universo greco e italico, capovolgendolo, un modello 
interpretativo che si incontra anche nella scuola ippocratica, quando 
l'autore del de aére aquis et locis 16 parla dei popoli dell'Asia, la cui 
inferiorità rispetto ai Greci e alle «restanti popolazioni dell'Europa» 
consiste nel fatto che sono «governati da re» e abitano territori topo- 
graficamente piatti e uniformi, come uniforme è il clima e il panora- 
ma idrografico, mentre la superiorità dei primi discende dalle loro 
molteplici differenze geografiche e topografiche e dalla varietà dei lo- 
ro regimi politici. 

300 I] centro del mondo era tradizionalmente la Grecia (cosi nello 
pseudo-platonico Epinomis 987 d; ved. P. Janni, La mappa e il peri- 
plo. Cartografia antica e spazio odologico, Roma 1984, p. 24). Tuttavia 
da Alessandro in poi il centro del mondo si sposta; nel secolo II d.C. 
sarà Roma ad assumere questa posizione, che piü tardi verrà poi oc- 
cupato da Gerusalemme (cfr. D.J. Boorstin, The Discoverers, New 
York 1983-London 1984, p. 101; ved. Scarpi 1992, pp. 23-5, 46-8). 

wI Secondo Plutarco, de Iside et Osiride 364 c, «cuore» era il no- 
me dato dagli Egiziani all'Egitto. Ved. anche Tertulliano, de anima 
bia. 
302 E il Nilo. Su questo tema, tipicamente scolastico (in ogni caso 
l'origine del Nilo rimase un mistero almeno sino alla metà del secolo 
XIX: Scarpi 1992, p. 21), ved. Hermetica II, pp. 576-7; N. - F., t. IV, 
pp. 63-4, nt. 46. 

393 Sono idee diffuse all'epoca dell'elaborazione dei testi ermetici: 
N. - F., t. IV, p. 64, nt. 49a. 

*! Viene sottolineato il ruolo culturale dell'Egitto, che può quasi 
evocare il ruolo che Atene si proponeva attraverso le parole di Isocra- 
te (Panegyricus 28-31) all'inizio del secolo IV a.C. Ma a differenza 
dell'Atene che all'inizio del secolo IV a.C. si proponeva quasi come 
un eroe culturale (Scarpi 29948, p. 472), l'Egitto propone sé stesso 
come un sovrano, un buon sovrano come sembra alludere l'uso di σα- 
τράπης, satrapo, ovviamente però subordinato all'unico e vero «re», 
ο come si comincia a usare in età ellenistico-romana, «monarca», che 
altri non è che dio (ved. Peterson 1983, pp. 34-7). 

305 Ved. per esempio CH IX 7 e Introduzione, p. LXXII. Ved. an- 
che Tertulliano, de anima 32, 3, che sembra essere in parallelo con il 
testo del frammento ermetico. Non si può tuttavia escludere che Ter- 
tulliano non attingesse anche alla letteratura enciclopedica, come alla 
Naturalis Historia di Plinio (per esempio IX 95, per la locusta; X 188, 
per la salamandra, entrambe qui al par. 17). 
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306 N, — F., t. IV, p. 66, nt. 56 suggerisce un confronto con lo pseu- 
do-aristotelico de mundo 398 b 30 sgg. 

307 Ved. anche estratto XXV 6. 

308 Ved. Introduzione, pp. LXXII, LXXX-LXXXII, e qui sopra, par. 16 
e nota 305. 

*9? Per la metafora ved. CH VII 2. In CH XVI 13-6 sono i demoni 
che sconvolgono l'anima, per cui ved. Introduzione, pp. LXXII-LXXV. 

319 Stobeo, I 49, 68 (vol. I, p. 458 Wachsmuth). N. - F., t. IV, ex- 
cerptum XXV; Hermetica I, excerptum XXV. Ved. N. - F., t. III, pp. 
CCXIX-CCXXVIII; Hermetica III, pp. 582-97. 

*!! T] tema, che coincide con il motivo della rinascita, è al centro 
degli interessi dell'antropologia ermetica: ved. per esempio CH I 24- 
6, XIII 13 e Introduzione, pp. Xc-Xc1t. E l'iniziato anziano (Iside, μύ- 
στις al par. 4) che risponde all'iniziando, secondo uno schema tipico 
dell'ermetismo, confermato dal successivo μύστης. 

3 Ved. qui al par. τι. Cfr. XXIV 1 e nota 281. Dunque le anime 
ritornano a essere quello che erano, conservando la loro identità, la 
quale, però, non può che portarle a identificarsi con dio: CH I 26. 

ΔΣ I] vocabolario conferma la struttura iniziatica dell'ermetismo. 
Circa il ruolo di Iside in questo schema iniziatico ved. quanto scrive 
Plutarco, de Iside et Osiride 351 £: «Tifone ... fa a pezzi e distrugge il 
discorso sacro, che la dea (cioè Iside) raccoglie, ricompone e trasmet- 
te a coloro che vengono iniziati». Ved. Introduzione, pp. XLVII-L. 

314 È quasi obbligato il riferimento per lo meno ad Apuleio, Mer. 
XI 21. Per la derivazione platonica dell'espressione ved. Hermetica 
III, p. 583. 

315 Fu dio a imporre alle anime di incorporarsi: estratto XXIII 30- 
3 e Introduzione, pp. LXXXI-LXXXII. 

316 Ved. Tertulliano, de anima 33, 2 (vol. II, fr. 1). 

31? L'anima condizionata dal corpo è già in Platone, Phd. 81 d-e. 
Ved. Introduzione, pp. LXXXI-LXXXII. 

318 Cfr. qui sopra, nota 316. Quello del luogo adatto a ogni specie 
animale è tema ricorrente: ved. Cicerone, Nat. deor. I 103; II 124-5. 

319 Gli anfibi, che vivono sulla terra e in acqua: cfr. N. — F., τ. IV, 
pp. 75-6, nt. 15. 

320 Si tratta di Seth, il fratello, rivale e uccisore di Osiride, che spo- 
serà Neftys: ved. Introduzione, p. XLII. 

*'! Così è infatti in estratto XXIII 25, 30-5. 

322 Ved. estratto XXIV 1, 9 e nota 281. 

334 La matrice è probabilmente aristotelica: l'olio è un insieme di 
acqua e aria, pertanto più leggero dell'acqua, di cui rimane alla super- 
ficie, ma questa leggerezza permette del pari all'acqua di attraversar- 
lo: N. — F., t. IV, p. 78, πι. 11. 
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34 Cfr. estratto XXIII 16. 

V5 Ved. Definizioni armene II 2. 

226 Ved. la ricostruzione grafica di questa topografia celeste in Her. 
metica III, p. 595, che riconosce del pari (1014. pp. 594-5) delle analogie 
con il sistema di Posidonio (citato in Plinio, Nat. Hist. II 85). La nume- 
rologia simbolica agisce come strumento ordinatore del cosmo: ved. la 
ricostruzione algebrica in N. — F., t. IV, p. 79, nt. 35: ([(2*2)*2]*2]*2 
= 32, dove 60 scaturisce dalla somma dei prodotti parziali, e cioè 
4+8+16+32 = 60. Ved. tavola qui riprodotta, con qualche adattamento, 
da Hermetica INI, p. 595. 







ουρανό ϑεοὶ καὶ 
PQ VOS ἄστρα καὶ 
(cielo) πρόνοια 
(dei. astri e 
provvidenza) 
luna 
IV μοῖρα (IV parte), ἀὴρ λεπτότατος 
32 χῶραι (32 spazi) (aria finissima e pura) 
yuyai 
(anime) 


60 yuiout 
{69 spazi) HH μοῖρα (III parte). 
16 ypu (16 spazi) 


ἀὴρ λεπτός 
(aria fine) 











II μοῖρα (11 parte). 


8 χῶραι ( spazi) UNO κινουµενος 


(arta in movimento) 


venti 





I μοῖρα fl parte), uccelli 


4 χιθρει (4 spazi) 


lerra 


327 Stobeo, I 49, 69 par. (vol. I, p. 463 Wachsmuth). N. - F., τ. IV, 
excerptum XXVI; Hermetica I, excerptum XXVI. Ved. N. - F., t. II, 
pp. CCXIX-CCXXVIIE; Hermetica I, pp. 598-628. 

328 I] titolo pare essere stato aggiunto ed è solo in parte pertinente 
perché il frammento non affronta la reincarnazione delle anime (N. -- 
F., t. IV, p. 89, nt. 1). 

129 Ved. estratto XXV 11-2 e tavola riprodotta alla nota 326. 

30 Quasi certamente gli antenati di Iside, di cui si parla anche in 
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estratto XXIV 13 e che in estratto XXIII 32 (ved. nota 238) si con- 
densano nel progenitore di tutti, Camefi. 

HI Ved., per le fasce o zone, CH I 25, nota 92. Si tratta, ovviamen- 
te, delle sfere planetarie; στερεώµατα (firmamenti) risente di Ger. 
(LXX) 1, 6-8, ma non si può escludere, in ragione del contesto, che 
proprio vi alluda, se il termine non pare usato al di fuori della versio- 
ne dei Settanta e degli autori che ne dipendono, come riconoscono 
sia Hermetica lI, p. 600, e N. - F., t. IV, p. 89, nt. 2. 

3 Ved. estratto XXIV 4-5. 

334 Se psicopompo è tradizionalmente Ermete nella religione gre- 
ca, la funzione di yuyotupiug è un ἅπαξ: infatti se Ermete è la guida 
delle anime, non è facile definire chi ne sia l'amministratore, mentre se 
l'amministratore fosse Ermete, sulla base del fatto che è definito pro- 
prio τῶν ψυχῶν in Diogene Laerzio, VIII 31 (dove peraltro si afferma 
che «per questo è anche chiamato guida» delle anime, καὶ διὰ τοῦτο 
πομπαῖος), resta incerto chi possa essere il secondo guardiano della 
provvidenza. Non è in ogni caso da escludere che l'autore dell'estratto 
avesse in mente due divinità egizie, una delle quali potrebbe essere 
Osiride, qui al par. 9 detto «re delle anime di coloro che già sono mor- 
ti» e Anubi, oppure sempre il medesimo Ermete-Toth: ved. Hermetica 
III, p. 601; N. - F., t. IV, p. 89, nt. 7; Holzhausen 1997, p. 473, nt. 
415. Perla provvidenza ved. Introduzione, pp. LXIX-LXXI. 

`H Per la corrispondenza tra mondo terreno e mondo celeste ved. 
Introduzione, pp. LXXXIV-LXXXVI. 

*55 Al di là delle difficoltà dovute alla presenza di σκηνοποιός 
(per cui ved. N. — F., t. IV, p. 90, nt. 12), σκῆνος è usato per designa- 
re il corpo in CH XIII 12 e 15 (nota 55), e in estratto V 4, non diver- 
samente da ἀγγεῖον: cfr. estratto IX 1. 

“ΡΕ l'incorporazione di cui parla a lungo la Kore Kosmou (estrat- 
to XXIII 25, 30-3). Ved. Introduzione, pp. LXXXI-LXXXII. 

V Sono le anime degli uomini. 

338 Ved. qui sopra, par. 1 e nota 332, ma soprattutto estratto XXIV 
2 e nota 283. 

339 Cfr. par. 3 e nota 333. 

30 Ved. de Ogdoade et Enneade 36 e 41, dove Ermete è il Nous; 
cfr. pure estratto XXIII 26 e 42 (nota 251) e CH I 6. 

“SI E una divinità locale di Letopoli, sul Delta, che significa «Ho- 
rus, signore di Letopoli» (Hermetica III, p. 608; Holzhausen 1997, p. 
476, nt. 421). 

3° Ved. estratto XXIII 6 e nota 200. 

Ἢ Ved. sopra, par. 1 e nota 332; par. 8 con nota 338. 

`H Evidentemente i fabbri, come i successivi sono i cuochi. 


35 Ved. N. - F., t. IV, p. οι, πι. 30b. 
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M6 Cfr. estratto XXIII 67. 

W L'analogia con Definizioni armene II 1 è rilevante. Il vocabolario 
in questo caso è alchemico: cfr. Introduzione, pp. LXXXVI-LXXXVII. 

M8 ρύραμα è il corpo inteso come una sorta di impasto formato 
da parti dei quattro elementi (Hermetica II, p. 611). 

Ἣν ἀναϑυμιᾶταί τις ἀτμός sembra essere espressione di deriva- 
zione stoica (Hermetica III, p. 614), anche se ἀτμός ritorna in un testo 
tardo (il commento di Olimpiodoro al Fedore di Platone, I 3, 3-14 
Westerink), assegnato all'orfismo (Scarpi 2004a: Orfismo [A] 16 e p. 
644) che pare ricondurre a un modello alchemico. In questo contesto 
il vapore è l'involucro dell'anima. 

0 Ved. per analogia Definizioni armene VII 4. 

“I E un eccesso di calore in estratto XX 5. 

*** L'ultimo periodo del paragrafo pare risentire della letteratura 
medica ippocratica e aristotelica: cfr. N. — F., t. IV, pp. 91-2, ntt. 41-4. 

533 In termini più semplici non vi è percezione, perché i canali che 
conducono agli organi di senso non permettono alle sensazioni di 
transitare, essendo venute meno le condizioni che consentono la per- 
cezione. Diogene Laerzio, VII 52, scrive: «Per gli stoici la sensazione 
è un soffio spirituale che trascorre dalla parte dominante dell'anima 
ai sensi e la comprensione per mezzo dei sensi e anche l’intero appa- 
rato degli organi sensoriali, dei quali alcuni possono essere senza». 

354 In questo caso il πνεῦμα è, appunto, l'aria, cioè uno dei quat- 
tro elementi. 

39 Ved. estratto XXIV τό, nota 305 e Introduzione, p. LXXII. 

356 Hermetica III, p. 624, ricorda opportunamente un passo del Ti- 
meo (82 a) di Platone, dove il discepolo di Socrate osserva che, «dal 
momento che quattro sono gli elementi di cui è composto il corpo, 
terra fuoco acqua e aria, la loro eccessiva quantità oppure scarsità 
contro natura, il loro spostamento dalla posizione loro propria a una 
diversa ... e tutti i casi siffatti, causano disordini e malattie» (τεττάρων 
γὰρ ὄντων γενῶν ἐξ ὧν συμπέπηγεν τὸ σῶμα, γῆς πυρὸς ὕδατός τε 
καὶ ἀέρος, τούτων ἣ παρὰ φύσιν πλεονεξία καὶ ἔνδεια καὶ τῆς χώ- 
ρας μετάστασις ἐξ οἰχείας ἐπ᾽ ἀλλοτρίαν γιγνομένη ... καὶ πάνϑ᾽ 
ὅσα τοιαῦτα. στάσεις xat νόσους παρέχει). 

357 In questo caso l'uso di ἀλληγορία non è riconducibile al valore 
di metafora o di metafora continuata, come in Cicerone, ad Att. Il 20, 
3, né di «senso riposto» come invece si trova in Plutarco, quomodo adu- 
lescens poetas audire debeat 19 e-f, e neppure a quello di glossolalia, ti- 
pico delle manifestazioni estatiche, o di antilingua, caratteristico delle 
minoranze religiose, ma al più banale senso di «linguaggio confuso». 

358 Per questo corpo che appare «composito» ved. Introduzione, 
pp. LXXX-LXXXI. 
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360 Ved. sopra, par. 13 e nota 349. 

361 Sembra qui evocato, almeno come assonanza, Platone, Tiz. 86 c- 
87 a, soprattutto 86 d-87 a, dove si afferma che l'anima subisce gli ef- 
fetti degli umori acidi e amari e biliosi, quando questi, costretti den- 
tro il corpo, mescolano e confondono i loro vapori (ἀτμίδες) con il 
moto dell'anima e ció produce ogni specie di malattie dell'anima (παν- 
τοδαπἀ νοσήματα ψυχῆς). 

*€? Ved. Introduzione, p. LXXXVII. 

36 Ved. Definizioni armene IV 1 e un passo di Diogene Laerzio 
(VII 142) che riporta la dottrina cosmologica stoica relativa alla for- 
mazione del mondo e degli esseri attraverso la composizione dei 
quattro elementi. 

6! Stobeo, III 13, 65 (vol. III, p. 467 Hense). N. — F., t. IV, ex- 
cerptum XXVII; Hermetica I, excerptum XXVII. 

*65 La confutazione è anche il mettere alla prova e il fornire prova: 
ved. Platone, Phdr. 278 c. 

366 Stobeo, I 1, 29a (vol. I, p. 34 Wachsmuth). N. - F., τ. IV, ex- 
cerptum XXVIII; Hermetica I, excerptum XXVIII. Ved. Hermetica 
III, pp. 628-9. Si tratta di un frammento tratto da una raccolta di 
massime o apoftegmi ascritti a vari sapienti, tra cui Ermete. 

36? Stobeo, I 5, 14 (vol. I, p. 77 Wachsmuth). N. - F., t. IV, ex- 
cerptum XXIX; Hermetica I, excerptum XXIX. Ved. Hermetica III, 
pp. 629-32. Questi esametri, di natura astrologica, alludono soprat- 
tutto agli influssi degli astri, per cui ved. Introduzione, pp. LXXXIV- 
LXXXVI. 

368 Ved. Introduzione, p. Lvl. 
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